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Signa temporis: critical essays in Studia humanitatis is an 
online project of open scientific text publishing, dedicated to a 
wide range of thematics. From philosophy to history, through 
literature and poetry, all contributors share their research with 
all people interested in Studia humanitatis, as the ideal and clas- 
sical Reinassance project, who made the world’s culture great in 
decades or centuries ago. The editors and the authors share the 
same faith in human freedom (if there may be on) of thinking, 
expression and publishing, without any prejudice or intellectual 
limitation, against the scientific fanatic decadence we are living 
in. We promote a free research in classical studies as the last 
example of virtue and hope for a golden era to begin. This issue 
appears as a book titled Trilogia zen and written by Giacomo 
Bertonati. It includes three different essays conceived in the 
last four years by the author. These works deal, each in a dif- 
ferent way, with the relationships between eastern and western 
culture, seen through the main protagonists of the Twentieth 


century, such as Heidegger, and of past centuries and address 
various issues, including the concept of freedom within the new 
communication technologies. The first work La libertà dalla Re- 
te: Heidegger, misticismo, zen, deals with the theme of freedom 
with particular reference to the current world of the Internet, 
considered a source of conditioning that limits this fundamen- 
tal human right. Faced with this scenario, which falls within 
the more general problem of technique in the Twentieth cen- 
tury, the author develops three perspectives of reaction to a 
hyper-connected world, which are intertwined with each other. 
These are Western mysticism, Zen Buddhism and the message 
of the so-called second or latter Heidegger. The second work: Il 
senso di colpa e lo zen: osservazioni occidentali sulla dottrina 
della non-mente-non-pensiero, deals with some ethical aspects 
related to this famous Zen doctrine. The article aims to exami- 
ne, from the point of view of western thought, the principle of 
no-mind-no-thought, as outlined in the Seventeenth century by 
the monk Takuan Soho and then subsequently taken up by other 
Zen schools, up to the present day. How to reconcile the Western 
ethics based on the sense of guilt, with the total absence and di- 
sintegration of logical thinking that derives from the application 
of the principle of no-mind? Through references to classical and 
modern texts, such as those of Taisen Deshimaru, some readings 
will attempt to harmonize any apparent contradiction between 
such different areas of thinking and cultures. Finally, an inter- 
pretation of the sense of guilt and of no-mind-no-thought, will 
go beyond any dichotomy between the ethical categories of good 
and evil, exploiting the temporality of the “here and now”, as 
the fundamental principle of our action in the world. The last 


work: Fine della filosofia e meditazione come via dell’homo no- 
vus, deals with the comparison between Heidegger and Osho in 
the elaboration of the answer to the problem of technique in the 
Twentieth century, proposing a synthesis of the two aspects in 
the figure of a new type of man, a homo novus precisely, which 
can correspond to the new beginning of thought outlined by Hei- 
degger. The first article was written in 2017 and first published 
online in https://independent.academia.edu/GiacomoBertonati 
Later, in 2019, was published by Edizioni del Tridente. The 
other works was written in 2020 and first published in the same 
website. 


Trilogia zen 


Giacomo Bertonati 


La libertà dalla Rete: Heidegger, 
misticismo, zen 


Se una passione è particolarmente potente, la capa- 
cità intellettuale può farci ben poco, perché l’uomo, così 
affascinato, vede bensì le ragioni contrarie alla sua par- 
ticolare inclinazione con notevole chiarezza, solo che si 
sente impotente a dar loro qualunque efficacia. L’uo- 
mo nello stato di natura, può andar soggetto soltanto a 
poche stoltezze e difficilmente a qualche pazzia. I suoi 
bisogni lo tengono sempre vicino all’esperienza [...] che 
egli si rende appena conto di aver bisogno dell’intelletto 
per agire |...] è nella società civile che si trovano le condi- 
zioni favorevoli a tutta questa corruzione [malattie della 
mente, n.d.R.], e se non sono proprio esse a produrla, 
sono certamente esse a mantenerla e a incrementarla.* 


‘Immanuel Kant, Versuch über die Krankheiten des Kopfes, 1764, in 
Kants Werke, Band II, Gesammelte Schriften, Vorkritische Schriften II, 
1757-1777, Berlin, Reimer, 1905, pp. 259-271; pp. 261, 269, trad. it. di 
Alfredo Marini, Saggio sulle malattie della mente, Ibis, Como; Pavia, 1992, 
pp. 33, 55, 56. 


Ad esprimere questi concetti sul disagio della civiltà quale 
causa di malattie nervose, non è, come potrebbe sembrare, il 
padre della psicanalisi, Sigmund Freud, o un teorico della di- 
sobbedienza civile come Henry David Thoreau, bensì il punto 
di riferimento della razionalità teoretica e morale dell’Occiden- 
te moderno e cioè Immanuel Kant, nello scritto precritico del 
1764, intitolato Saggio sulle malattie della mente. In questa 
breve opera, il grande filosofo tedesco anticipa alcune temati- 
che che tratterà più diffusamente nell’ Antropologia pragmatica, 
classificando le diverse specie di malattie della mente e tentan- 
do, nel contempo, di trovarne le cause. Queste possono essere 
ricondotte a due fattori determinanti: i rapporti politici e socia- 
li che vigono all’interno della società moderna e nell’errato uso 
delle facoltà naturali, in particolare l’intelletto, che il consorzio 
civile comporta. Il pervertimento dello stato naturale farà sorge- 
re nell’individuo alcune nevrosi, a meno che una politica saggia 
non riporti il più possibile la vita civile verso un ideale stato di 
natura e, forse, verrebbe quasi da dire richiamando i principi del 
taoismo, governare il meno possibile, per rendere l’uomo sempre 
più libero interiormente dalle proprie degenerazioni, ed esterior- 
mente, dalle costrizioni materiali. Questa specie di tendenza ad 
un minimalismo politico, etico ed esistenziale è particolarmente 
avvertibile ai giorni nostri, quale conseguenza più o meno diret- 
ta del diffondersi in Occidente del pensiero orientale, a partire 
dalla metà del Novecento, in particolare dello zen e incoraggiata 
filosoficamente, a mio semplice avviso, dagli esiti della filosofia 
heideggeriana. 

Il grande pensatore di Mefskirch, di fronte alla chiusura del ci- 
clo esistenziale della vecchia metafisica ed al frammentarsi della 


filosofia per eccellenza - che studia l’essere, l’uomo e il linguaggio 
- nelle varie discipline particolari, indica alle future generazioni 
un nuovo inizio del pensiero, che ne recuperi le radici profonde, 
essenzialmente greche, ma anche, se possiamo dire, orientali. 

Se nell’intervista allo Spiegel?, Heidegger sembra scettico 
verso le discipline orientali quali soluzione alla crisi della filo- 
sofia, nel precedente scritto Da un colloquio nell’ascolto del lin- 
guaggio® egli affermava l’esistenza di una profonda analogia tra 
il nuovo corso del pensiero da lui proposto ed il ruolo e significato 
del linguaggio giapponese. Ci chiediamo se questa integrazione 
tra culture profondamente differenti possa avere oggi un sen- 
so, anche in relazione al problema della libertà, soprattutto nel 
mondo globalizzato della Rete. 

Procediamo per gradi: tra le questioni classiche della filosofia 
e teologia, quella della libertà occupa un posto di primo piano e 
ad essa si sono interessate storicamente le più svariate discipli- 
ne, dalla psicologia alla psichiatria; dalle scienze cognitive alle 
neuroscienze. Il problema della libertà è altresì di fondamentale 
importanza nella vita di tutti i giorni, a livello sociale e politico 


2Martin Heidegger, Spiegel-Gespràch (1966), in: Martin Heidegger Ge- 
samtausgabe (di seguito abbreviata in HGA, accompagnata dal numero del 
volume), Klostermann, Frankfurt a M. 1978-, Band 16, pp. 652-683, trad. 
it. di Alfredo Marini, Ormai solo un Dio ci può salvare, intervista con lo 
“Spiegel”, Guanda, Parma, 2011. 

3Martin Heidegger, Aus einem Gesprich von der Sprache 1953/54, in 
HGA, B. 12, pp. 79-146, trad. it. di Alberto Caracciolo e Maria Carac- 
ciolo Perotti, Da un colloquio nell’ascolto del linguaggio, di seguito chia- 
mato semplicemente Colloquio, in In cammino verso il linguaggio, Mursia, 
Milano, 1999, pp. 83-125. 


e soprattutto oggi che si discute di tutela dei diritti nel mondo 
virtuale, il tema è tornato ad essere molto dibattuto. 

Ma che cos’é la libertà? Che cosa si intende con il termine 
libertà? Nel tentare di fornire una risposta a questa domanda, 
i maggiori filosofi, nel corso della storia, hanno elaborato mol- 
teplici e contrastanti spiegazioni, senza giungere ad un comune 
accordo. 

La Costituzione della Repubblica italiana tutela la libertà 
di espressione (e quindi implicitamente di pensiero) all’articolo 
21 e lo stesso termine libertà è usato più volte in relazione ai 
diritti fondamentali dell’individuo ed ai rapporti etico-sociali tra 
cittadini. Nel nostro codice penale l’essere capaci di intendere 
e di volere (e quindi essere liberi) è la condizione primaria per 
l’imputabilità e la successiva punizione per un reato commesso. 
Ma che cosa si intenda in questi luoghi con libertà e capacità 
di volere non è affatto chiaro e per nulla definito, e non può 
che essere così, perché ad oggi né la filosofia, né la teologia, né 
la scienza hanno dimostrato con certezza che l’uomo sia libero 
né tantomeno capace di volere liberamente: quanto è piuttosto 
vero il contrario, e cioè che esse, in un generale disaccordo su 
che cosa sia la libertà, ci portano a dar credito all’ipotesi che 
l’uomo non possa affatto dirsi totalmente libero. 

Si potrebbe persino dire che nella nostra Costituzione questi 
concetti siano contraddittori, poiché se libertà è autodetermina- 
zione e assoluta indipendenza da condizioni e condizionamenti, 
quella sancita dagli articoli del dettato costituzionale non può 


4Art. 85 Codice penale: «nessuno può essere punito per un fatto previsto 
dalla legge come reato, se, al momento in cui lo ha commesso, non era 
imputabile»; ed è imputabile chi ha la capacità d’intendere e di volere. 
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che essere una forma limitata di libertà, in quanto definita da 
leggi e consuetudini (buon costume), e quindi logicamente e filo- 
soficamente una non libertà. Questo è tuttavia il compromesso 
necessario che la società ci propone come il minore dei mali, 
ed è per la nostra recente storia un fatto molto positivo. Ma 
non basta. Verrebbe infatti da chiedersi con Thoreau se «è una 
democrazia, così come noi la conosciamo, l’ultimo progresso pos- 
sibile nel governo?» e se non sia «possibile fare un passo avanti 
verso il riconoscimento e l’organizzazione dei diritti dell’uomo», 
e affermare che «non vi sarà mai uno stato realmente libero ed 
illuminato, finché lo stato non giunga a riconoscere l'individuo 
come un potere più elevato ed indipendente, dal quale derivi- 
no tutto il suo potere e la sua autorità, e finché esso non lo 
tratti di conseguenza»”. Benché oggi non si possa parlare di 
schiavitù reale, come ai tempi di Thoreau, queste parole sono 
sempre attuali, se riferite a quella sorta di schiavitù virtuale di 
cui parleremo più avanti. 

Fatta questa breve premessa, lungi dal ripercorrere le diver- 
se interpretazioni del concetto della libertà in campo religioso 
e filosofico, tenteremo solamente di proporre alcune riflessioni 
su ciò che accade nell’epoca attuale, in particolare nel mondo 
della Rete. Intendiamo infatti mostrare come Internet rappre- 
senti oggi un ostacolo alla libera formazione ed espressione del 


5H.D. Thoreau, Resistance to Civil Government, a Lecture delivered in 
1847, in Aesthetic Papers, edited by Elizabeth P. Peabody, Boston, 1849, 
pp. 189-211, p. 211, trad. it. di Laura Gentili, Disobbedienza civile, a cura 
di Franco Meli, SE, Milano, 1992, p. 49. 

6 Ibid. 

7 Ibid. 


11 


pensiero, esercitando un condizionamento che si può benissimo 
estendere ai sentimenti, sensazioni o idee e ideali in generale. 

Per libertà di pensiero infatti non si deve intendere la mera 
possibilità, di poter pensare ciò che si vuole ed eventualmen- 
te poterlo esprimere, ma anche il non subire condizionamenti 
diretti o indiretti che possano limitare tale possibilità. 

Se libertà in senso positivo è essenzialmente capacità di au- 
todeterminazione, ovvero capacità di determinare se stessi ad 
agire in base ad una scelta totalmente incondizionata, essa è, in 
senso negativo, il non subire pressioni provenienti dall’esterno. 
Questa seconda forma di libertà è quella che lo Stato dovreb- 
be proporre e promuovere, eliminando ogni ostacolo o fonte di 
discriminazione e pregiudizio che possano limitare le azioni e 
pensieri dei singoli. Ma questo non è possibile proprio per li- 
dea di “libertà entro la legge” che lo Stato impone, generando 
una pesante contraddizione: da un lato si promuove astratta- 
mente la libertà, ma nella realtà la si ostacola, come si riscontra 
maggiormente nel mondo del virtuale. 

Precisiamo che un’assenza totale di condizionamenti è noto- 
riamente impossibile da realizzare. Basterebbe citare Freud per 
vedere che le nostre volizioni e azioni possono essere determinate 
da motivi provenienti dall’inconscio e, più in generale, persino 
le neuroscienze hanno dimostrato come una totale libertà, quale 
indipendenza ideale dalle passioni sia inconcepibile, poiché l’uo- 
mo agisce sotto l’impulso di condizionamenti ambientali, che 
determinano i suoi neuroni ad “agire” in un certo modo. 

Nel saggio 1’Jo e VEs del 19223 Freud, riprendendo il concetto 


8Sigmund Freud, L'lo e VEs e altri scritti, in Opere di Sigmund Freud, 
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di Es, elaborato da Groddeck e Nietzsche? mostra come l'Io sia 
in gran parte dominato da forze inconsce e si comporti in modo 
essenzialmente passivo: noi veniamo vissuti, afferma Freud, da 
forze incontrollabili che provengono appunto dall’Es psichico, 
quella zona più filogeneticamente ancestrale dell’individuo che 
contiene il materiale mentale rimosso. Ebbene, continua Freud: 


L’uomo può essere paragonato nel suo rapporto con 
l’Es al cavaliere che deve domare la prepotente forza del 
cavallo con la differenza che il cavaliere cerca di farlo con 
mezzi propri mentre llo con mezzi presi a prestito [... 
el, come il cavaliere, se non vuole essere disarcionato dal 
suo cavallo, è costretto spesso a ubbidirgli e a portarlo 
dove vuole, così anche Io, ha l’abitudine di trasformare 
in azione la volontà dell’Es come se si trattasse della 
volontà propria.!° 


Così l’uomo non può essere ritenuto responsabile, e quindi 
punito per le proprie azioni, se queste derivano dall’Es, e nep- 
pure essere premiato, perché anche le azioni virtuose sono spes- 
so necessitate dall’educazione o da motivi inconsci. Per Freud 
infatti, in alcuni individui, la stessa autocritica e coscienza mo- 
rale possono essere inconsce ed avere proprio per questo effetti 
molto grandi, così come il più alto senso del dovere, che trova 
espressione nel comando etico supremo del “devi” o “non devi” è 
determinato da quell’istanza chiamata Super-io o Ideale dell’io. 


a cura di Cesare Luigi Musatti, 9, Opere 1917-1923, pp. 475-520, P. 
Boringhieri, Torino, 1980. 

9Cfr. Sigmund Freud, op. cit., p. 486, nn. 2, 3. 

10 Ivi, p. 488. 
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Quest'ultimo esercita il suo severo dominio sull’Io sotto forma 
di coscienza morale o inconscio senso di colpa e trae alimento da 
fattori sociali come la religione e l’istruzione, benché derivi in 
origine dalla rimozione del complesso edipico e sia nel contem- 
po l’espressione delle «più importanti caratteristiche evolutive 
dell'individuo e della specie»!!, quale «eredità dell’evoluzione 
civile a cui l’umanità è stata forzata durante Vera glaciale».*? 
Nel contesto freudiano ha poco senso parlare di libero agire e di 
azione morale tanto che: 


Se qualcuno volesse sostenere la tesi paradossale che 
l’uomo normale non soltanto è molto più immorale di 
quanto egli creda, ma anche molto più morale di quan- 
to egli sappia [per il senso di colpa inconscio, n.d.R.], la 
psicoanalisi, sulle cui scoperte poggia la prima parte del- 
le affermazioni, non avrebbe nulla da obiettare neppure 
sulla seconda.! 


L’Io dunque, sforzandosi di essere morale, è stretto tra questi 
due estremi: da un lato lEs che è «assolutamente amorale» 4, 
dall’altro il Super-io, che «può diventare ipermorale».!5 

Di recente è intervenuto sul tema della libertà Marco Van- 
nini nel libro All'ultimo papa!5, che ci permette di introdurre 
e affrontare la questione dal punto di vista delle neuroscienze e 


11 Ivi, p. 497. 

12 Ibid., cfr. anche ibidem, n. 2. 

13 Ivi, p. 514. 

14 Ivi, p. 515. 

15 Ibid. 

lóMarco Vannini, All’ultimo papa: lettere sull’amore, la grazia e la 
libertà, Il Saggiatore, Milano, 2015. 
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della religione. In questo saggio, che contiene lettere indirizzate 
a Papa Benedetto XVI, la possibilità della libertà è ricondotta, 
secondo la tradizione mistica, al distacco dall’egoismo del vo- 
lere!” e al distacco (Gelassenheit) nell’evento della grazia, che 
è “concesso” all'uomo e lo rende così realmente libero. Riper- 
correndo alcune delle tappe e tematiche principali legate al pro- 
blema del libero arbitrio, Vannini illustra due forme di libertà: 
quella dello spirito e quella meramente estrinseca, pertinente 


alla sfera politica e sociale: 


La parola libertà ha molti significati. L’opinione co- 
mune la intende solo come assenza di costrizione esterio- 
re, il che è vero ma del tutto superficiale, insufficiente. Il 
senso fondamentale della parola è in effetti quello relati- 
vo al libero arbitrio: l’uomo è libero di scegliere, oppure 
sottomesso al determinismo, come ogni altro elemento 
della natura? Il problema è uno dei più cruciali dell’in- 
tera storia del pensiero, da quando Democrito si accorse 
che [...] è un’illusione quella di essere liberi, in quanto 
l’uomo fatto di atomi soggiace alle leggi della natura al 
pari di esse. [...] Se potessimo vedere con chiarezza tutto 
il condizionamento della nostra vita — ambientale, cultu- 
rale, sociale, ecc. — smetteremmo di pensarci liberi. Se 
poi prendiamo in esame il condizionamento neurofisiolo- 
gico, la cosa diventa ancora più stringente: non a caso 
le moderne neuroscienze negano esplicitamente il libero 
arbitrio.1® 


17Marco Vannini, op. cit., p. 110. 
18Marco Vannini, op. cit., p. 122. 
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Dagli antichi greci alle neuroscienze dunque il problema è 
sempre lo stesso e ruota attorno al dualismo tra il determinismo 
del pensiero razionale ed il libero arbitrio che ci illudiamo di 


avere. E pura illusione, prosegue Vannini per l’uomo: 


Credere di essere libero solo perché non ci sono costri- 
zioni esteriori, almeno manifeste [...] In realtà basterebbe 
un po’ di riflessione onesta per capire che non siamo li- 
beri, ma determinati dalle condizioni culturali, sociali, 
di ambiente, educazione, ecc. Se, per ipotesi, potessi- 
mo sapere con precisione quello che avviene nel nostro 
cervello, converremmo che le nostre scelte, sia ideologi- 
che, sia di azione, sono determinate con la stessa rigorosa 
necessità. 1° 


Così sembrerebbe negata all’uomo ogni forma di libertà; tut- 
tavia Vannini propone una soluzione al problema riprendendo 
l’esito della speculazione mistica occidentale, che esamineremo 
più avanti accanto ad altre due prospettive. Nel quotidiano, 
l’autore ricorda come solamente a livello di giustizia sociale e 
di convenzione educativa sia lecito punire chi viola la legge, ma 
tale punizione non ha alcun fondamento ontologico.?° 


19Marco Vannini, op. cit., p. 123. 

20 «Corretto insistere sulla libertà, ma solo in senso pedagogico, per spin- 
gere verso la riflessione e l’interiorità, e in tal senso hanno ragione gli antichi, 
come Cicerone, o i moderni, come Erasmo, quando, contro Lutero, optano 
per il libero arbitrio, ma si tratta solo di una scelta pragmatica, pedagogi- 
ca, non di una verità, che non c’è. Per lo stesso motivo è corretto punire 
chi commette un crimine, non perché sia libero e dunque responsabile, ma 
perché la pena riporta l’equilibrio della giustizia violata, ed esercita una 
funzione educativa», Marco Vannini, op. cit., p. 133. 


16 


Chiariti questi punti, vediamo cosa accade nel mondo della 
Rete, dove i due piani di esistenza, reale e virtuale, si incrociano 
ed influenzano sempre più a vicenda, sino a fondersi. 

I recenti scenari e fatti di cronaca spingono gli esperti ad 
approfondimenti sul concetto di libertà, nelle sue applicazioni 
al mondo di Internet. Se quest’ultimo ha infatti in sé la poten- 
zialità di essere un mezzo di interazione che favorisce la libertà 
di comunicazione, molti informatici ci mettono in guardia da 
questa illusione. In effetti ci sono buone possibilità che l’eccesso 
di informatizzazione, che a livello politico, economico e sociale 
viene imposto quotidianamente agli individui, possa dimostrarsi 
un’operazione irresponsabile, che minacci seriamente ogni tipo 
di relazione sociale e convivenza civile. 

Il termine imposizione viene in questo caso usato anche con 
riferimento alle recenti leggi italiane?!, che obbligano sempre più 
la pubblica amministrazione ed il cittadino a comunicare sola- 
mente attraverso dispositivi e sistemi informatici, ed al fatto che 
gli stessi dati sensibili siano archiviati digitalmente. La principa- 
le fonte di insicurezza di questo sistema consiste essenzialmente 
nel fatto che gli enti pubblici possono affidarsi a ditte esterne 
per lo sviluppo e la manutenzione dei software che utilizzano, e 
quindi consegnano a terzi quei dati sensibili del cittadino, che 
solo lo stato dovrebbe conoscere.?? Tutto ciò influisce diretta- 
mente sui singoli cittadini creando condizionamenti che limitano 


21Si veda ad esempio il Codice dell’ Amministrazione digitale, del 7 marzo 
2005 n. 82 e successive modifiche. 

22Si veda a questo proposito la video intervista a Fabio Ghioni a “Il Fat- 
to Quotidiano”, 10/7/2015, https://www.youtube.com/watch?v=sKwkcr- 
sNsI, URL consultato il 2 ottobre 2017. 
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criticamente la libertà, sia dal punto di vista esteriore che inte- 
riore. Non può più accadere quello che scriveva Thoreau: «se un 
uomo è libero nel pensiero, libero nella fantasia, libero nell’im- 
maginazione |...] i governanti o i riformatori stolti non possono 
ostacolarlo fatalmente».?3 

Sembra paradossale affermarlo, ma il sistema di imposizione 
e controllo informatico condiziona a tal punto le relazioni istitu- 
zionali e sociali, che il cittadino non può assolutamente sentirsi 
libero, neppure nel pensiero. Anche se incarcerato, Thoreau si 
sentiva libero nella mente, mentre oggi anche se apparentemente 
liberi ci si sente sempre più mentalmente imprigionati: è questa 
la libertà della Rete, un libertà “nella” Rete, da cui non è facile 
uscire. 

In primo luogo, il condizionamento che l’uomo è costretto 
a subire deriva dal fatto che tutto il sistema può essere consi- 
derato come una scatola nera (modello black box) molto com- 
plessa, dove dato un certo input si ottiene un output, senza 
conoscere cosa accade a livello hardware e software, sia locale 
che nell’infrastruttura della Rete. Questa incognita può creare 
un profondo clima di insicurezza e condizionare pesantemente 
le nostre azioni, poiché il diritto alla riservatezza non può essere 
garantito. 

Il concetto di scatola nera è applicabile a molti degli utensili 
o manufatti che l’uomo utilizza ed ha utilizzato anche in tempi 
remoti: si può guidare un automobile o si può aprire una porta 
adoperando una serratura senza conoscerne la meccanica; tut- 
tavia, col tempo, gli strumenti sono divenuti così complessi che 


23H.D. Thoreau, op. cit., p. 208, trad. it., p. 44. 
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risulta assai arduo comprendere il funzionamento delle scatole 
nere che usiamo tutti i giorni. Capire il meccanismo che gover- 
na una rete di calcolatori o un singolo calcolatore è un’impresa 
quasi impossibile. Questo perché gran parte delle procedure 
informatiche, come le comunicazioni di rete sono invisibili e sco- 
nosciute all’utilizzatore finale ed inoltre ogni componente locale 
ha al suo interno un software (firmware), variabile a seconda dei 
produttori e dei modelli, contenente potenziali backdoor, che lu- 
tente medio non conosce e che può inoltre aggiornarsi da remoto, 
senza il nostro consenso. 

Secondariamente, il condizionamento è causato dalla possi- 
bilità e realtà del salvataggio di dati e metadati di navigazione 
Internet (Data Retention), sancito da leggi nazionali ed euro- 
pee, che cambiano a seconda del clima politico internazionale o 
decadono perché vengono dichiarate incostituzionali, in quanto 
violano il diritto alla privacy.?4 

Allo stesso modo l’anonimato in Rete, vera e propria chiave 
di volta del sistema di comunicazione su Internet, che potrebbe 
realmente garantire la privacy, è stato sempre stato ostacolato 
dai governi.?° Tutto questo ci porta al tema della sorveglianza 


24Si veda il recente caso della Corte di Giustizia dell’Unione europea, che 
ha dichiarato illegittima la conservazione indiscriminata dei dati telefonici e 
di Internet dei cittadini: Directive 2006/24/EC of the European Parliament 
and of the Council of 15 March 2006 on the Retention of data |...]. L’8 aprile 
2014, la Corte di Giustizia dell’Unione europea ha invalidato la direttiva 
perché incompatibile con la stessa Carta dei diritti fondamentali dell’Unione 
europea. 

25Celebre il caso del software di crittografia PGP che venne ini- 
zialmente considerato arma negli Stati Uniti, cfr. The histo- 
ry of PGP, a weapon that many have at home without knowing 
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digitale preventiva, che presuppone e postula nello stesso tempo 
la categoria orwelliana di criminale del pensiero. 

Il sistema di controllo è quello per parole chiave, una sorta 
di blacklist che viene applicata alla posta elettronica, ai social 
network ed ai sistemi di messaggistica istantanea e servizi di 
cloud storage, violando di nuovo il principio della riservatezza?*, 
alimentando quel clima di sospetto che deriva dalla presunta 
schedatura di massa degli individui. Nello specifico, in alcuni 
servizi gratuiti di cloud storage e social network, come risulta 
dalle loro condizioni d’uso, spesso accettate senza essere lette 
o comprese, può accadere che si perda persino la proprietà e il 


it, 25/6/2016, https://reputationdefendertestimonials.com/history-pgp- 
weapon-many-home-without-knowing, URL consultato il 2 ottobre 2017. 
Altre applicazioni, come Tor, Tails e simili non garantiscono la totale sicu- 
rezza dell’anonimato, come dimostrato da recenti casi di vulnerabilità. Cfr. 
ad esempio: Luca Colantuoni, La rete Tor vulnerabile agli attacchi dell’N- 
SA, in “webnews.it”, 9/9/2013, http://www.webnews.it/2013/09/09/rete- 
tor-vulnerabile-agli-attacchi-della-nsa/, URL consultato il 2 ottobre 
2017. 

26 Cfr. ScareMail plugin will flag all your email to the NSA, 
https: / /www.theguardian.com/technology/2013/0ct/10/nsa-filter- 
scaremail-email-blacklist-plugin, 10/10/2013, oppure WhatsApp, 
trema il sistema privacy: falla permette di leggere chat crip- 
tate, http://www.corriere.it/cronache/17 gennaio 13/whatsapp- 
trema-sistema-privacy-facebook-c4afdfe8-d983-11e6-9668- 
96e09f069892.shtml, 13/1/2017, o ancora: Facebook: gial- 
lo sui dati dei clienti dopo l’acquisizione di WhatsApp, 
http://www.corriere.it/economia/17_ giugno 14/facebook- 
giallo-dati-clienti-l-acquisizione-whatsapp-597d4a96-5145-11e7- 
bc37-00d42cea320f.shtml, URL consultati il 2 ottobre 
2017. 
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diritto d'autore sui contenuti caricati?”, di cui non si ha neppure 
Vassoluta certezza che vengano rimossi quando lo decida l’utente 
(oblio digitale).?8 

A differenza di quanto accadeva fino a pochi anni fa, quando 
ciò che si leggeva in un testo cartaceo, libro o giornale rimaneva 
riservato, oggi una semplice ricerca su internet può rimanere 
indelebilmente associata alla persona. 

Altra forma di condizionamento è la localizzazione tramite 
telefono cellulare o smartphone, che può avvenire attraverso il 
GPS integrato nei dispositivi portatili, anche in funzione delle 
applicazioni installate o, come di recente è emerso, tramite le reti 
Wi-Fi che vengono solamente “agganciate”, senza che si effettui 
la connessione.?9 

Credo che questi esempi siano sufficienti per dimostrare qua- 
li restrizioni subiscano gli utenti della Rete - e per estensione i 
cittadini- quasi obbligatoriamente, se non vogliono restare esclu- 
si dalla vita sociale e civile. Può dunque in questo contesto 
l’uomo sentirsi libero? Si può ancora parlare di libertà se siamo 


27 Cfr. ad  asempio: Cloud computing e condizio- 
ni contrattuali: un regalo ai giganti del web?, 27/7/2016, 
http: //www.altalex.com/documents/news/2016/07/27/cloud- 
computing-e-condizioni-contrattuali, URL consultato il 2 ottobre 
2017. 

28Si veda l’ormai classico Il web non dimentica mai, di Jeffrey Rosen, in 
“Internazionale”, n. 864, 17/9/2010. 

29Cfr. Stefania Maurizi, WikiLeaks rivela “Elsa”: così la Cia ci localizza 
anche con il pc non connesso a Internet, in http://www.repubblica.it/ 
esteri/2017/06/28/news/wikileaks/rivela/elsa/il/malware/della/cia/che/ 
localizza/gli/obiettivi/senza/bisogno/di/smartphone/o/gps- 169376087, 
28/6/2017, URL consultato il 2 ottobre 2017. 
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sempre più controllati? Tentiamo di esporre un percorso che 
potrebbe svilupparsi da queste prospettive. 

Si tratta di tre soluzioni che si intrecciano a vicenda, nei 
loro elementi comuni e che sono state elaborate da importanti 
tradizioni di pensiero, recenti o remote. Ci riferiamo alla rifles- 
sione di Heidegger sulla tecnica ed alla riproposizione di termini 
e azioni della mistica occidentale cristiana e del buddismo zen. 
La questione non è certo nuova? ma crediamo che oggi, con 
il mondo della Rete, il desiderio di un cambiamento si faccia 
più pressante. Che cos’è questo mondo, se non quell’estremo 
sviluppo della «civiltà mondiale»! di cui parlava Heidegger? 

Sappiamo che il pensiero di Heidegger non è contrario tout 
court alla tecnica, perché l'evento della tecnica è pur sempre un 
evento dell'essere, nel suo mostrarsi e celarsi all'uomo; ed anche 
se il mondo della tecnica può essere interpretato come una mi- 
naccia all’essenza dell’uomo, tutto questo può essere il preludio 
di nuovo inizio, perché «dove c’è il pericolo, cresce anche ciò che 


30Per i rapporti tra il pensiero di Heidegger e il buddismo zen, si veda 
ad esempio il discorso tenuto da Tsujimura Koichi in occasione dell’ot- 
tantesimo compleanno di Heidegger, Martin Heideggers Denken und die 
japanische Philosophie, Festrede zum 26. September 1969, in Ansprachen 
zum 80. Geburtstag am 26. September 1969 in MeBkirch (hrsg. von 
der Stadt Mefkirch), Mefkirch 1970, pp. 9-19; ora in Japan und Hei- 
degger (hrsg. von H. Buchner), Sigmaringen 1989, pp. 159-165, trad 
it. a cura di Carlo Saviani, Martin Heidegger e la filosofia giappone- 
se, in https: / /www.ariannaeditrice.it/articolo.php?id_ articolo=3367, URL 
consultato il 2 ottobre 2017. 

31Cfr. ibid. 
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salva».3? Nell’intervista rilasciata a Richard Wisser nel 196933, 
Heidegger afferma: 


Prima di tutto devo dire che non sono contro la tec- 
nologia e che non ho mai parlato contro di essa, nem- 
meno contro ciò che viene chiamato il demoniaco della 
tecnologia. Quello che faccio è tentare di capire l’essenza 
della tecnologia [...] io vedo nella tecnologia, ossia nella 
sua essenza, che l’uomo sta nell’ambito di influenza di 
un potere, che lo sfida, e in riferimento a questo potere 
egli non è più libero. Questo tuttavia indica pur sem- 
pre un rapporto di appartenenza (Bezug) tra l’essere e 
l’uomo. E questo rapporto, che è nascosto nell’essenza 
della tecnologia, un giorno o l’altro probabilmente, nel 
suo disvelamento (Unverborgenheit) verrà alla luce. Se 
questo è ciò che accadrà, non so. Così ciò che io vedo 
nell’essenza della tecnologia è la primissima anticipazio- 
ne di un evento molto più profondo, che io chiamo Das 
Ereignis. Da questo vedrete che non si può parlare di 
resistenza a, o di una condanna della tecnologia. Piutto- 
sto si tratta di comprendere l’essenza della tecnologia e 
del mondo tecnologico. E secondo me questo non acca- 
drà finché uno si muove filosoficamente all’interno della 
distinzione tra soggetto e oggetto.** 


32È il celebre verso di Hölderlin citato da Heidegger in Die Frage nach 
der Technik, in HGA, B. 7, pp. 5-36, p. 35, trad. it. di Gianni Vattimo, 
La questione delle tecnica, in Saggi e discorsi, Mursia, Milano, 1976, pp. 
5-27, p. 22. 

33 Martin Heidegger im Gespräch, in HGA, B. 16, pp. 702-710. 

34Cfr. ivi, cit., pp. 706, 707. 


23 


Sotto il giogo della tecnologia l’uomo non è libero, ma pro- 
prio nell'essenza della tecnica potrebbe celarsi quell'evento del- 
Vessere che Heidegger chiama più volte das Ereignis. La filosofa 
occidentale, che si muove nella distinzione di soggetto e ogget- 
to, con particolare riferimento al pensiero di Cartesio, Kant e 
al metodo della scienza contemporanea, non può fare nulla per 
anticipare o comprendere questo evento, ma è necessaria una 
nuova, benché originaria, forma di pensiero e di linguaggio. Può 
questa forma, essere trovata nell’antica cultura orientale, oppure 
nella mistica cristiana? 

Se nell’intervista allo Spiegel, Heidegger sembra negare que- 
sta possibilità, nel precedente Colloquio si prospettava una pro- 
fonda analogia tra questa originaria forma di pensiero e l’essenza 
del linguaggio giapponese. Alla domanda dello Spiegel: «lei non 
si colloca fra coloro che, se solo venissero ascoltati, potrebbero 
mostrare un cammino?», Heidegger risponde: «no! Io non co- 
nosco nessuna strada per una immediata modifica dell’attuale 
stato del mondo, posto che una tale strada sia umanamente pos- 
sibile. Ma mi sembra che il pensiero tentato potrebbe risvegliare 
la già nominata disponibilità, chiarificarla e confortarla».3° Il 
nuovo tentativo di pensiero, Heidegger lo aveva già indicato nel- 
la conferenza Identità e differenza del 195739 e individuato nella 
poesia di Hólderlin, considerato come «il poeta che indica verso 
il futuro, che aspetta il Dio».?” Ora si precisa che: 


35 Martin Heidegger, Spiegel-Gesprich, cit., p. 676, trad. it., p. 157. 

36Cfr. Martin Heidegger, Der Satz der Identität, in HGA, B. 11, pp. 31- 
50, trad. it. di Giovanni Giurisatti, Identità e differenza, Milano, Adelphi, 
2009. 

37 Martin Heidegger, Spiegel-Gesprich, cit., p. 678, trad. it., p. 160. 


24 


Solo a partire dallo stesso punto ortivo ( Weltort) del 
mondo nel quale è sorto il moderno mondo tecnico pos- 
sa prepararsi una conversione (Umkehr), e che essa non 
possa aver luogo attraverso l’adozione del buddismo zen 
o di altre esperienze orientali del mondo. La conversione 
del pensiero ha bisogno dell’aiuto della tradizione euro- 
pea e di una sua riappropriazione. Il pensiero può essere 
trasformato solo da quel pensiero che ha la stessa origine 
e la stessa destinazione.83 


Nel Colloquio le prospettive erano apparentemente diverse, 
nel senso che si mostrava quale fosse il collegamento essenziale 
tra il pensiero Occidentale ed il modo in cui i giapponesi in- 
tendono il linguaggio e, di conseguenza, il rapporto dell’uomo 
con l’essere. Questo rapporto si realizza attraverso quella che 
Heidegger chiama “servitù liberante” (il termine usato è Brau- 
chen)??, o servizio affrancante*” o assoggettamento liberante*! 
in cui si rivela la libertà stessa dell’uomo e che consiste nel cor- 
rispondere (rapporto ermeneutico) al messaggio della Differenza 


(Zwiefalt) tra ciò che è presente e la Presenza*. 


38Martin Heidegger, ivi, p. 679, trad. it. p. 162, in parte modificata. 

39Martin Heidegger, Aus einem Gesprich von der Sprache, cit., p. 128, 
trad. it. p. 113. Sul significato del verbo Brauchen e del sostantivo Brauch 
in Heidegger, si veda Adriano Fabris, L’abbandono, Il Melangolo, Genova, 
1989, p. 85, n. 18. 

40 Ivi, p. 119, trad. it., p. 107. 

41 Ibid., trad. it., p. 108. 

“Sulla Differenza (Zwiefalt) cfr. Martin Heidegger, Was heisst denken? 
in HGA, B. 8, pp. 3-113, trad. it. di Ugo Ugazio e Gianni Vattimo, Che 
cosa significa pensare?, Sugarco, Milano, 1978. 
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Se «l’essenza del linguaggio rimane cosa del tutto diversa 
per i popoli dell’oriente asiatico e per i popoli europei»*, gli 
occidentali devono oggi, consapevoli che il linguaggio è la di- 
mora dell’essere,** riscoprire quel “Dire originario” (die Sage), 
che è stato messo a tacere dalla metafisica tradizionale, ma che 
può riemergere, ad esempio, nella poesia e che è presente nel- 
la parola giapponese per indicare l’essenza del linguaggio. Con 
l’espressione “dimora dell'essere”, Heidegger menziona non «l’es- 
sere dell’essente metafisicamente rappresentato, bensì l’essenza 
dell’essere, più precisamente la differenza (Zwiefalt) di essere ed 
essente»5: ed è sulla base dello ermeneutico inteso come «quel- 
l’esporre che reca un annuncio in quanto è in grado di ascolta- 
re un messaggio» che l’uomo può considerarsi libero ed essere 
autenticamente se stesso. Nel rapporto ermeneutico l’essere del- 
l’essente è mostrato non alla maniera della metafisica ma in mo- 
do che l’essere stesso si manifesti. Ciò avviene corrispondendo 
alla parola della Differenza e annunciandola nel messaggio che 
ad essa la Differenza ha affidato.” In questo servizio affrancan- 
te si afferma l’assoggettamento liberante. Ecco il punto comune 
tra le due culture, per cui il giapponese può affermare: 


Quando io le chiedo dell'ermeneutico e quando ella 
chiede a me la parola giapponese per indicare quel che 


43Martin Heidegger, Aus einem Gesprich von der Sprache 1953/54, cit. 
p. 107, trad. it., p. 100. 

44Cfr. ivi, p. 106, trad. it., p. 99. 

45 Ivi, p. 112, trad. it., p. 103. 

46 Ivi, p. 115, trad. it., p. 105. 

47Cfr. ivi, p. 116, trad. it., p. 105. 
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da loro si dice linguaggio, noi chiediamo l’un l’altro la 
stessa cosa.*8 


La riflessione sul linguaggio è strettamente collegata a quel- 
la sull’autentico significato del pensiero, e a ciò che è degno di 
essere pensato. Per questo, nel rapporto ermeneutico con l’es- 
senza dell’essere (e quindi con la Differenza) l’uomo, pensando, 
può trovare il sentiero della propria essenza autentica, seguendo 
quelle «tracce che rimandano il pensiero alla sua sorgente».9 

L’autenticità consiste nel ripensare i Greci al di là del rap- 
presentare moderno, fondato sul concetto kantiano di fenomeno, 
che pone e intende l’oggetto (Gegenstand) quale rappresentazio- 
ne per un soggetto. Il fenomeno nel senso dei Greci era il portar- 
si alla luce e apparire (paweodar), senza alcuna esperienza della 
presenza come oggettività: «il compito che si pone al nostro 
pensiero odierno è quello di pensare il pensiero greco ancora più 
grecamente».°° 

Nell’apparenza grecamente intesa ha origine la differenza di 
presenza e realtà presente, il cui messaggio l’uomo ascolta e 
annuncia nel rapporto ermeneutico che lo rende libero: «l’uomo 
è nella servitù liberante di tale ascolto».°! 

Nell’essere da parte dell’uomo, «portatore del messaggio che 
il disvelamento della differenza gli aggiudica»°, il giapponese 
nota quell’affinità segreta con il proprio pensiero che viene indi- 
cata dalla parola ku (che ritroviamo al centro della pratica zen) 


48 Ibid. 
49 Ivi, p. 124, trad. it., p. 111. 
50 Ivi, p. 127, trad. it., p. 112. 
51 Ivi, p. 128, trad. it., p. 113. 
52 Ibid. 
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che indica il vuoto del cielo, dove «l’uomo, come portatore del 
messaggio della disvelantesi differenza, è colui che cammina ai 
confini di ciò che non ha confine». Affinità che è ancora più evi- 
dente nel termine, intraducibile per Heidegger, di iki, che trova 
il suo campo di applicazione nell’opera d’arte, sottratta al «do- 
minio dell’estetica, val a dire della relazione soggetto-oggetto» °4 
e che è inteso come “grazia”, o meglio come «il soffio della quiete 
che luminosamente rapisce», e che scaturisce dal messaggio 
del disvelarsi della Differenza. Così, infine, la parola che in 
giapponese indica il linguaggio è koto ba, dove ba indica le foglie 
o i petali e koto «quel che di volta in volta rapisce», ovvero l’e- 
vento del messaggio rischiarante della grazia”. Se lo iki (grazia) 
è il «puro rapimento della quiete che chiama» 3, koto è quel che 
di volta in volta rapisce e che avviene nell’attimo irripetibile.5? 
Allora il linguaggio è: 


Petali che fioriscono da koto. È una parola mirabi- 
le e inesauribile a pensarsi. Essa indica altro da quel- 
lo che pro-pongono i termini Sprache, yAwoou, lingua, 
langue, e language nell’accezione metafisica in cui sono 
normalmente intesi.°° 


53 Ivi, p. 129, trad. it., p. 114. 

54 Ivi, p. 133, trad. it., p. 116. 

55 Ibid. 

56Cfr. ivi, p. 135, trad. it., p. 118. 
57 Ivi, p. 134, trad. it., p. 117. 

58 Ibid., trad. it., p. 116. 

59 Ivi, p. 135, trad. it., p. 117. 

60 Ivi, p. 136, trad. it., p. 118. 
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Definizione che trova invece corrispondenza con ciò che Hei- 
degger chiama Die Sage, il Dire originario, il lasciar apparire 
nella forma dell’accennare (Zaigen). Così l’uomo nell’ascolto 
del linguaggio come Dire originario è asservito e liberato, in 
quanto portatore del messaggio della disvelantesi Differenza. 

Le due prospettive, quella del Colloquio e dell’intervista allo 
Spiegel, non sono, a nostro semplice avviso, in contraddizione, 
poiché il pensiero occidentale da cui dovrebbe partire la con- 
versione e che dovrebbe scaturire da quel famoso “punto ortivo” 
da cui è nata la tecnica e la degenerazione del pensiero gre- 
co, è essenzialmente analogo al modo di intendere l’essenza del 
linguaggio giapponese. 

La posizione di Heidegger nei confronti della tecnica era sta- 
ta precisata anche nel discorso del 30 ottobre 1955, per le ce- 
lebrazioni del 175° anniversario della nascita del compositore 
Conradin Kreutzer®!. In quell’occasione Heidegger aveva espo- 
sto un nuovo atteggiamento verso la tecnica che prevedeva un 
duplice agire: l’abbandono di fronte alle cose (die Gelassenheit 
zu den Dingen) e Vapertura verso il mistero (die Offenheit fúr 
das Geheimnis). 

Dopo aver distinto tra pensiero calcolante, su cui si basano 
scienza e tecnica e pensiero meditante, che invece pensa il «senso 
che domina su tutto ciò che è», Heidegger propone due pro- 
spettive per superare quella vera e propria schiavitù dell’uomo 


61Martin Heidegger, Gelassenheit, in HGA, B. 16, pp. 517-529, discorso 
tenuto a Mefskirch per le celebrazioni del 175° anniversario della nascita del 
compositore Conradin Kreutzer, trad. it. di Adriano Fabris, op. cit. 

62 Ivi, p. 520, trad. it., p. 30. 
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nei confronti dei prodotti della tecnica.*% Si tratta da un lato di 
utilizzare la tecnologia, ma nello stesso tempo di abbandonarla 
a se stessa, rimanendo liberi, senza farle prendere il sopravvento 
sull’essere dell’uomo, che è superiore. Questo dire sì e no alla 
tecnica è appunto chiamato con il termine “abbandono” (Gelas- 
senheit)94, nel duplice senso di abbandono alle cose (utilizzarle 
quotidianamente) e delle cose (lasciarle andare). 

Dall’altro lato sappiamo, ricorda Heidegger, che il mondo 
della tecnica è governato da un senso che non dipende dall’uo- 
mo ma che tuttavia lo coinvolge direttamente. Un senso che 
resta oscuro e nascosto, celandosi e annunciandosi nello stesso 
tempo. È questo il mistero nei confronti del quale l’uomo deve 
mantenere un atteggiamento di apertura che si accompagna al- 
l'abbandono, per scongiurare un grande pericolo: la sempre più 
diffusa assenza di pensiero. Quanto di più attuale, ci permettia- 
mo di aggiungere, nel mondo che ruota attorno alla diffusione 
di Internet sui dispositivi mobili. 


La rivoluzione della tecnica — scrive Heidegger — che 
ci sta travolgendo nell’era atomica potrebbe riuscire ad 
avvincere, a stregare, a incantare, ad accecare l’uomo, 
così che un giorno il pensiero calcolante sarebbe l’unico 
ad avere ancora valore, ad essere effettivamente esercita- 
to. Quale grande pericolo si starebbe allora avvicinando? 
Si troverebbero accoppiati l’acume intellettuale più effi- 
cace e produttivo, che è proprio dell’invenzione e della 


63Cfr. ivi, p. 526, trad. it., p. 37. 

64Per la complessità della questione e del significato del termine, si riman- 
da il lettore alla nota 3 di Adriano Fabris in Martin Heidegger, L'abbandono, 
cit., p. 78. 
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pianificazione calcolante, e la completa indifferenza verso 
il pensiero, la totale assenza di pensiero. E allora? Allo- 
ra l’uomo avrebbe rinnegato, avrebbe gettato via il suo 
carattere più proprio: la sua essenza pensante. È neces- 


sario pertanto salvare l’essenza dell’uomo, è necessario 
tenere desto il pensiero (Nachdenken).°° 


Credo che allo stato attuale di sviluppo della rete Internet, 
possiamo affermare di non essere più tanto lontani da questo 
pericolo, poiché sembra quasi impossibile utilizzare gli oggetti 
della tecnica e abbandonarli a se stessi, in quanto, in un certo 
senso, sono loro che non ci abbandonano, dato che l’uomo è sem- 
pre più costretto ad utilizzarli e subirli, come abbiamo descritto 
in precedenza. Anzi, sono gli oggetti stessi ad essere connessi 
autonomamente alla Rete (Internet of Things). Nel marketing 
incondizionato della Rete si ha il sentore del trionfo, annuncia- 
to da Heidegger, dell’acume intellettuale e della pianificazione 
calcolante, accompagnato dalla totale assenza di pensiero. 

La liberazione o salvezza dell’uomo - come possiamo cogliere 
nelle parole di Heidegger - che ritrova la propria essenza e che, 
in un certo senso, diviene ciò che già è, ha diversi elementi in 
comune con altre forme di affrancamento: quella del misticismo 
occidentale e dello zen. 

Ritornando a Vannini, vediamo che in alcune forme di mi- 
stica di matrice cristiana l’uomo diventa libero se va oltre il 
proprio ego ed il proprio volere, attraverso il vuoto interiore ed 
il distacco. Abbandonando ogni distinzione ed ogni fonte di di- 
scriminazione, come quella tra soggetto e oggetto, ed uscendo 


65Martin Heidegger, Gelassenhett, cit., p. 529, trad. it., p. 40. 
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dalla prigionia dell’io, si può anelare alla libertà dello spirito, 
che comporta la morte dell’io e della volontà personale. L’uomo 
distaccato, in questo caso, si ritiene libero «non perché fa quel 
che vuole, ma perché obbedisce alla necessitá».* La vera liber- 
tà, è dunque nello stoico amor fati, amore della volontà di Dio 
e della necessità, altra servitù affrancante, potremmo dire, che 
si ha solo nello spirito e si ottiene con il distacco, l’unico atto 
libero dell’uomo.®” 

Questo abbandono della volontà personale e dell’egoità, che 
troviamo anche nel buddismo zen, è simile a ciò che Heidegger 
indica con il termine Gelassenheit. Infatti nel testo Per indicare 
il luogo dell’abbandono: da un colloquio sul pensare lungo un 
sentiero tra i campi, Heidegger espone in maniera molto arti- 
colata e complessa ogni sfumatura di significato legata a questo 
importante concetto della tradizione mistica occidentale, colle- 
gandolo al termine “contrada” e all’arcaismo Gegnet (“contrata” 
nella traduzione di Adriano Fabris), usato per indicare essen- 
zialmente ciò che si fa incontro all'uomo e più precisamente come 
quell’«aperto di Sein und zeit» e come il «dispiegarsi nascosto 
della verità»7°. Sull’abbandono si fonda quel restare in attesa, 


66Marco Vannini, op. cit., p. 133. 

STCfr. Marco Vannini, op. cit., pp. 127, 130. 

68Martin Heidegger, Zur Erörterung der Gelassenheit, Aus einem Feld- 
weggesprách úber das Denken, in HGA, B. 13, pp. 37-74, trad. it. di 
Adriano Fabris, Per indicare il luogo dell’abbandono, da un colloquio sul 
pensare lungo un sentiero tra i campi, in Martin Heidegger, L’abbandono, 
cit., pp. 45-77. Il testo del colloquio risale agli anni 1944-45. 

69Cfr. Martin Heidegger, L'abbandono, cit., n. 7, p. 82. 

70Martin Heidegger, Zur Erörterung der Gelassenheit, cit. p. 64, trad. 
it., p. 68. 
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cui è ricondotta la mutata o nuova essenza del pensare: questo 
può accadere quando si mette da parte la relazione ontologica e 
gnoseologica tra io e oggetto, tra soggetto e oggetto, che è «so- 
lamente una variante storica del rapporto dell’uomo alle cose»?! 
e nello stesso tempo si mette da parte l’essenza dell’uomo come 
egoità, anch’essa da cogliere nel suo carattere storico. Interpre- 
tazioni che determinano l’indagine scientifico-matematica della 
natura, e la relazione dell’uomo con gli oggetti che ha per fine 
il produrre o causare un effetto. 

L’accoglimento della nuova essenza del pensiero si accompa- 
gna così ad una nuova o meglio ritrovata essenza dell’uomo: nel- 
l'abbandono noi restiamo «in attesa dell’essenza dell’uomo» ”, 
che fondamentalmente è determinata dall’abbandono della vo- 
lontà. Questo accade nella contrata, dove avviene la decisione 
non volontaristica per il dispiegarsi della verità”3. 

Nel significato del termine Gegnet (contrata) risiede il pas- 
saggio al nuovo inizio del pensiero ed al nuovo modo di rappre- 
sentare, come ricordato dal prof. Tsujimura Koichi”4, allievo di 
Heidegger: il passaggio dalla metafisica della soggettività, del- 
la volontà e dell’io, al noi, accade quando si fa il salto, che è 
quel passo indietro, quello Schnitt zurtich, verso il punto ortivo 
della filosofia occidentale. È il salto nella contrata ad aprire que- 
sto nuovo, ma originario campo (Bereich): quello del Buddha e 
della verità. 


7 Ivi, p. 60, trad. it., p. 65. 

72 Ivi, p. 62, trad. it., p. 67. 

73Cfr. ivi pp. 63, 64, trad. it., p. 68. 

74Cfr. Tsujimura Koichi, op. cit., pp. 14-19, passim. 
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Riassumendo, la risposta di Heidegger di fronte alla tecnica 
è un atteggiamento di distacco ma nello stesso tempo di uti- 
lizzo dei prodotti tecnologici, che si accompagna alla ricerca di 
una nuova forma di pensiero, che risalga alle origini della filo- 
sofia occidentale, in modo che l’uomo possa ritrovare la propria 
essenza autentica — e quindi la propria libertà — nel rapporto 
ermeneutico con la Differenza. Per questo si abbandona la re- 
lazione soggetto — oggetto, la propria volontà e nell’abbandono 
si resta in attesa: come l’arciere che aspetta lo scoccare della 
freccia: il “si tira”, mitico o no, di Awa Kenzo.” 

Una simile forma di distacco si riscontra proprio nello zen, 
dove l’uomo diviene libero se abbandona se stesso, i propri 
pensieri, la propria mente, la volontà egoistica e il desiderio. 
Quanto di più analogo ad alcune forme di misticismo di ma- 
trice cristiana. Negli scritti di Takuan Soho (1573-1645) il 
concetto è espresso nella celebre dottrina della «non-mente-non- 
pensiero» che si trasmetteva ai giovani samurai per educarli 
ad essere «come spaventapasseri nei campi di montagna» "8. Ta- 
kuan Soho definisce «mente corretta»? quella che non si fissa 


75Cfr. Eugen Herrigel, Lo zen e il tiro con l’arco, Adelphi, Milano, 2009, 
pp. 71 e sgg., cfr. anche Yamada Shoji, Il mito dello zen nell’arte del tiro 
con l’arco, Luni Editrice, Milano, 2016. 

761] riferimento è al testo Fudochishinmyoroku, disponibile in traduzio- 
ne italiana come La testimonianza segreta della saggezza immutabile, in 
Takuan Soho, Lo zen e l’arte della spada, Mondadori, Milano, 2001, da 
cui citiamo, oppure in Takuan Soho, La mente immutabile, scritti di un 
maestro zen a un maestro di spada, Luni, Milano, 2004. 

77Cfr. Takuan Soho, op. cit., pp. 26, 27. 

78Takuan Soho, op. cit., p. 27. 

79Takuan Soho, op. cit., p. 39. 
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in alcun luogo, pervadendo così ogni spazio del nostro corpo, e 
mente confusa quella che «ripensando a qualcosa, si congela in 
un luogo».®° Pensare è un vero e proprio errore che in combat- 
timento può fare la differenza tra vivere e morire e nella vita di 
tutti i giorni, tra l'essere in preda ai desideri o imperturbabile. 

Se lo zen è essenzialmente pratica di meditazione, parlare 
dello zen può sembrare impossibile, soprattutto se lo si fa dal 
punto di vista di un occidentale medio, che ne ha solamente un 
vago sentore indiretto, mediato dalla traduzione di alcuni testi 
classici o di suoi interpreti. Ma, del resto, lo zen in Occidente si 
è diffuso anche così, attraverso la conoscenza di autori che si so- 
no recati direttamente in Oriente e poi hanno trasmesso le loro 
esperienze al mondo occidentale, traducendone, e quindi inter- 
pretandone nel bene o nel male, la terminologia. Non crediamo 
di essere lontani dal vero se affermiamo inoltre che la diffusione 
dello zen in Occidente sia stata e sia tuttora strettamente lega- 
ta alla questione della tecnica, o meglio al tentativo di trovare 
nello zen una risposta o un’evasione dai problemi che possono 
affliggere l’uomo occidentale del Novecento e che è dunque an- 
cora più attuale nel mondo della Rete. È quanto troviamo ad 
esempio nel libro di padre Hugo Makibi Enomiya-Lassalle S.I., 
del 1960 intitolato zen via verso la luce®', che tenta di mediare 
tra cristianesimo e meditazione zen, conciliando quelli che l’au- 
tore considera due approcci ad uno stesso percorso: la ricerca 
della divinità. Lassalle esordisce così: 


80 Ibid. 
81H. M. Enomiya Lassalle, Zen, Weg zur Erleuchtung, Herder, Wien, 
1960, trad. it., di E. Balducci, Zen, via verso la luce, Paoline, Roma, 1961. 
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La vita moderna è meccanizzata. L’inquietudine ne è 
la conseguenza, anche l’inquietudine dell’anima. Si sono 
criticati i tempi passati, per essere stati non scientifici; 
oggi questo difetto è stato felicemente superato, ma col 
cambiamento non si è solo guadagnato, si è anche per- 
duto: manca la pace dell’anima, della quale l’uomo oggi 
ha più che mai bisogno. L’uomo non raggiunge la pace 
interiore e perciò, nonostante le sue conquiste tecniche, 
non diviene felice. Non solo, ma anche la sua salute cor- 
porale ne soffre: nevrosi e turbamenti psichici rendono 
la vita difficile. Si va quindi in cerca di rimedi contro 
questa inquietudine permanente [...] così l’uomo occi- 
dentale, dopo di aver fatto parte all’uomo orientale delle 
sue conquiste nella scienza e nella tecnica, si rivolge egli 
stesso all’Oriente, in cerca di aiuto. In Oriente, così ha 
sentito dire, esistono metodi per giungere alla pace in- 
teriore, come in Occidente non la si conosce [...] Uno 
di questi metodi è la meditazione zen [...] ma poiché 
non si può comprendere lo zen solamente attraverso lo 
studio teorico, l’ho esercitato anche praticamente e ho 
partecipato alle meditazioni zen.*? 


Nel suo tentativo di unire tradizione mistica cristiana e zen, 
Lassalle offre al lettore interessanti prospettive di integrazione 
tra due mondi così diversi, e ciò che emerge, anche in questo 
caso è che per essere liberi ed in quiete è necessario fare il vuoto 
interiore e sciogliersi dai vincoli imposti dalla sensibilità e dal 
pensiero. Sussiste così, afferma Lassalle, «una concreta possi- 
bilità di ricondurre a Dio l'umanità, nonostante l'inquietudine 


82H. M. Enomiya Lassalle, op. cit., pp. 7-9. 
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e la fretta in cui ormai viviamo. Solo se gli uomini ritroveran- 
no la strada verso Dio, il progresso della cultura materiale sarà 
di benedizione».83 Tenendo presente la data di stesura di que- 
sto testo, possiamo dire che la fretta e l’inquietudine qui citata, 
quella cioè degli anni Cinquanta, è nulla in confronto a quella 
che si avverte oggi nel mondo iperconnesso. 

Per Lassalle il nucleo dello zen è la pratica dello zazen, che 
però, dal punto di vista cristiano, è inferiore alla conoscenza che 
si raggiunge nella mistica tradizionale, benché possa costituirne 
una premessa. Se l’illuminazione dello zen (satori) è un fatto 
naturale, che si fonda sul vuoto, la contemplazione mistica è 
interamente soprannaturale e si fonda anch’essa sul vuoto, cui 
però si aggiunge l’azione della grazia. Lo zazen dunque, qua- 
le unificazione delle facoltà dell’anima e premessa allo sguardo 
verso Dio, è meno elevato rispetto alla contemplazione infusa 
del misticismo, che si ottiene solo per scelta divina. L’unione 
mistica porta inoltre con sé, quale condizione essenziale, l’amore 
di Dio o l’amoroso desiderio di Dio.*4 

Il fatto che la libertà o liberazione si possa raggiungere attra- 
verso lo zazen, nel vivere qui e ora, nel silenzio e nella rinuncia 
all’ego e alla conoscenza è quanto troviamo nei testi classici zen 
e nei loro interpreti, come ad esempio in Taisen Deshimaru: 


Zazen è satori. In zazen voi diventate Dio, Buddha. 
Che cos’é Dio, Buddha? Essi esistono qui e ora nella 
vostra mente. Silenziosi voi apparite eloquenti. Io dico 
sempre che la postura di zazen è vera eloquenza, quella 


83 Ivi, p. 126. 
84Cfr. ivi, p. 123. 
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che dice tutto, al di là del sapere, l’eloquenza assoluta, 
il silenzio assoluto.8° 


Deshimaru, leggendo e commentando il sutra Hannya Shingyo®® 
insiste sul legame tra ku, il vuoto e shiki, la forma, i fenomeni e 
sulla loro essenziale identità: 


Ma come intendere il ku, il vuoto? Ku non significa 
niente, ma è la stessa cosa dei fenomeni: dobbiamo pen- 
sare allo Hannya Shingyo: ku soku ze shiki, shiki soku ze 
ku, ku non è diverso dai fenomeni, i fenomeni non sono 
diversi da ku.” 


Al di là della distinzione tra soggetto e oggetto, fenomenolo- 
gicamente, il fenomeno non differisce dall'essenza, ku, il vuoto, 
che è esistenza senza noumeno: «non c’è dunque dualismo tra 
shiki (fenomeno) e ku (vuoto). Il fenomeno stesso è verità, il no- 
stro corpo stesso diviene cosmico». Per Deshimaru, il satori 
del Buddha trova espressione nell’impermanenza dei fenomeni e 
nell'assenza di noumeno nell’esistenza: 


Non dobbiamo cercare il noumeno o l’ego nel corpo. 
Tutti cercano l'ego del proprio corpo, vogliono avere e 


85Yoka Daishi, Il canto dell'immediato satori, poema zen, introduzione e 
commento del maestro Taisen Deshimaru, trad. it. di Lucia Corradini, Se, 
Milano; Mondadori, Milano, 1994, p. 123. 

86 Composto in India intorno al IV secolo dopo Cristo, appartiene al ca- 
none della Perfezione della Saggezza ed è un breve testo su cui si basa 
essenzialmente il buddismo Mahayana. Esso viene recitato dopo le sessioni 
di zazen e può essere considerato un testo classico di ogni scuola zen. 

87Yoka Daishi, op. cit., p. 109. 

88Yoka Daishi, op. cit., p. 20. 
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possedere questo corpo. Di qui nascono sentimenti come 
la gelosia, l’egoismo o l’invidia. Bisogna abbandonare 
tutto, il corpo, l’ego, la mente. Tutto questo è esistenza 
priva di noumeno. Qual è il noumeno della terra o della 
pietra? «Tutti i fenomeni sono relativi e impermanenti, 
tutto è ku».89 


Anche qui si abbandona la relazione soggetto — oggetto co- 
me nello Heidegger del Colloquio lungo un sentiero tra i campi, 
dove era considerata quale «variante storica del rapporto del- 
l’uomo alle cose |...] e lo stesso vale per il corrispondente muta- 
mento storico che determina l’essenza dell’uomo come egoità».90 
Di fronte alla complessità e confusione della vita moderna, De- 
shimaru ci sprona ad assumere una nuova consapevolezza, una 
nuova coscienza, che nasce proprio dallo zazen: 


La vita moderna è sempre più difficile. Per sfuggire 
alla catastrofe, dobbiamo sviluppare le possibilità del- 
l’attività umana nel futuro, cambiare la coscienza degli 
uomini, ritrovare il potere della libertà spirituale degli 
uomini.9! 


Non è un passo facile, perché zazen è abbandono: 


Con zazen entriamo nella nostra bara, non ci rima- 
ne niente, né denaro, ne felicità, ne famiglia, nessuno ci 
accompagna. Soltanto la solitudine ma anche la tran- 
quillità [...] La soluzione allora è estrema, solitudine e 


89Yoka Daishi, op. cit., p. 42. 

90Cfr. Martin Heidegger, Zur Erörterung der Gelassenheit, cit., p. 60, 
trad. it., p. 65. 

91Yoka Daishi, op. cit., p. 109. 
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tranquillità del vuoto: se avete compreso che zazen è la 
bara, dovete seguirlo direttamente, senza esitare.” 


Avviandoci verso la conclusione, ritorniamo per un attimo 
alla frase iniziale di Kant ed al freudiano disagio della civiltà, 
per capire se l’approccio zen possa anche in questo caso risolvere, 
o meglio, dissolvere il problema, rapportandolo al mondo della 
tecnica nei suoi scenari attuali, sempre con particolare riferi- 
mento al tema della libertà. A questo proposito Osho Rajneesh 
infatti afferma: 


Oggigiorno tutti sono civilizzati, acculturati [...] la 
civiltà è simile a un mostro |...] tutte le pulsioni natu- 
rali sono state corrotte, tutto ciò che è naturale è stato 
condannato. Nell’antichità le persone erano semplici, na- 
turali: non avevano bisogno di una catarsi, nulla in loro 
era stato represso. Adesso tutti sono repressi [...] la 
società ha i propri bisogni, che non necessariamente cor- 
rispondono con i bisogni degli individui. Il problema è 
proprio questo: l’individuo ha bisogno di essere felice [...] 
ma alla società non interessa che tu sia felice o infelice, 
vuole che tu sia più produttivo [...] i bisogni della società 
sono totalmente diversi da quelli dell’individuo.?* 


A livello sociale dunque la civilizzazione moderna, l’accultu- 
razione hanno corrotto quanto di naturale vi era nell’individuo, 
esercitando una vera e propria repressione. La soluzione a tutto 


92Yoka Daishi, op. cit., pp. 70, 63. 

93Osho Rajneesh, Zen, The Path of Paradox, vol. 1, chapters 1 to 5, 
Rajneesh Foundation, Poone, 1978, trad. it., Osho, La danza della luce e 
delle ombre, Feltrinelli, Milano, 2012, p. 160. 
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questo è lo shikantaza dello zen, lo stare semplicemente sedu- 
ti che risveglia la consapevolezza verso la propria vera natura 
e permette di riscoprire il divino dell’esistenza. Questo atto è 
naturalmente un abbandono dell’ego, ma non ha il risvolto nichi- 
listico di Deshimaru, poiché permette di trovare un se stesso più 
autentico: «una volta libero dalla società, potrai abbandonarti 
alla natura e abbandonandoti alla natura, potrai abbandonarti 
all'esistenza. Esistenza che per me è divina».?* Maggiore è la 
tecnologia, maggiore è l’infelicità dell’uomo: 


Il nostro è il secolo più avanzato in campo scientifico; 
l’uomo non è mai stato così ricco e non ha mai avuto a 
disposizione tanta tecnologia per sfruttare la natura, ma 
allo stesso tempo l’uomo non è mai stato così infelice. 
Cos'è andato storto? È andato storto il presupposto di 
base. Per il non-sé tutto è possibile, per il sé niente è 
possibile. Se vuoi conquistare il mondo sarai sconfitto; 
se non vuoi conquistarlo sarai il conquistatore, diven- 
ti il conquistatore. La vittoria consiste nell’arrendersi 
all’esistenza.°° 


A livello gnoseologico ’abbandono dell’ego è paragonabile 
ad una resa, che provoca il grande cambiamento interiore della 
disposizione alla divinità?9 e permette di capire che non c’è più 
nulla da conoscere, da conquistare. Questa resa, che ci richia- 
ma anche la passività vittoriosa del taoismo, coesiste nello zen 
assieme all’illuminazione: 


94 Ibid. 
95 Ivi, p. 145. 
96Cfr. ivi, p. 152. 
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L’illuminazione è scoprire che non c’è nulla da scopri- 
re. L’illuminazione è arrivare alla realizzazione che non 
c’è nessun posto in cui dover andare |...] è comprendere 
che non c’è alcun traguardo da raggiungere |...] è uno 
stato in cui la speranza non nasce più, non nasce più 
alcun desiderio, il futuro scompare.” 


Nello stesso tempo l’uomo può comprendere che il divino non 
è mai stato assente da lui, perché Dio è lo stesso essere.?8 Lo 
zen non è dunque una filosofia, ma è uno specchio, che riflette 
semplicemente ció che è99; ed è paradossale come la realtà e rivo- 
luzionario, poiché annulla il linguaggio ed il pensiero, così come 
sono comunemente intesi. Se il pensiero occidentale è giunto al 
fallimento è perché «abbiamo costruito un intero mondo intorno 
al pensare, ed è stato un fallimento; è stato un fallimento tota- 
le».100 Analogamente fallimentare è il linguaggio le cui regole 
derivano dalla logica e che non riesce a rappresentare la comples- 
sità e paradossalità della realtà. Seguendo i principi della logica 
non si può dire una cosa ed il suo opposto: «nel linguaggio que- 
sto è impossibile. Quando parli escludi una delle due possibilità, 
elimini il paradossale. Ma il paradossale fa parte dell’esistenza, 
perché l’esistenza stessa è paradossale»!%!, e nell’esistenza gli 
opposti esistono contemporaneamente. 1° 


97 Ivi, p. 109. 
98Cfr. ibid. 
99Cfr. ivi, p. 118. 
100 Fui, p. 101. 

101 Ivi, p. 98. 

1020 fr. ibid. 
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Come Heidegger stabiliva uno stretto legame tra il Dire ori- 
ginario e l’essenza del linguaggio giapponese, così, secondo Ra- 
jneesh la lingua cinese riesce a rappresentare autenticamente 
l’esistenza, poiché: 


Non assomiglia per niente a un linguaggio. Nel cine- 
se non esiste l’alfabeto e a causa della mancanza di un 
alfabeto, la lingua cinese esiste come un insieme. Essa 
rappresenta più fedelmente l’esistenza di qualsiasi altra 
lingua. 193 


Meglio ancora è tuttavia il silenzio, atteggiamento fonda- 
mentale dei maestri zen, che sono del tutto liberi dal parlare. 
Essi non hanno alcuna relazione con il linguaggio, poiché vivo- 
no senza di esso, senza il pensare, in quel silenzioso e sereno 
riflettere chiamato mo-chao.!%* 

È nello zen che si sviluppa una particolare idea del nulla. 
«I buddhisti», dice Rajneesh, «non usano la parola Dio, perché 
Dio sembra restrittivo. Usano la parola nulla, kokoro, shunyata. 
In questo nulla (kokoro) [...] il divino è onnipresente, questo 
nulla riempie l’intera esistenza».!% Kokoro, il nulla indica qui 
Vassenza di intervento della mente, niente assoluto, vuoto asso- 
luto, «ma non il vuoto negativo»!%, poiché tale parola ha «una 
connotazione profondamente positiva», facendo emergere la vera 
natura dell’uomo, quando «non c’è più alcun io».!°7 


103 Ibid. 

104Cfr. ivi, pp. 92, 93. 
105 Ivi, p. 87. 

106 Ivi, p. 83. 

107 Ivi, p. 84. 
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Lo zen mira dunque a riportare l’uomo ad uno stato primiti- 
vo e originario, abbandonando il mondo, la civiltà ed il linguag- 
gio ordinario, per giungere alla vera libertà. Lasciando il mondo, 
il linguaggio ingannevole, ci si libera da ogni condizionamento, 
dalla civiltà, dalla cultura e dalla educazione e si ritorna a quel- 
l'origine in cui si viveva senza ego, nel divino.1°° Ecco perché 
«tutti gli sforzi di Gesù, Buddha, Bodhidharma non sono altro 
che il tentativo di disfare ciò che la società ti ha fatto. Queste 
sono le persone più asociali del mondo».*% È così possibile un 
legame col cristianesimo, poiché questo genere di: 


Rinascita è la stessa che è nei Vangeli, che i mistici 
hanno intuito, che segue quel vero domandare cui Ge- 
sù ha risposto: bisogna morire per rinascere. È il voler 
essere liberi da ogni limitazione, il non voler più essere 
confinati da nessun tipo di schiavitù — della tradizione, 
delle sacre scritture, della società, dello stato — il non vo- 
ler più sottostare a nessuna schiavitù: si desidera essere 
liberi, totalmente liberi.1!° 


Heideggerismo, misticismo, zen: abbiamo tentato di mostra- 
re come il sottile filo conduttore che accomuna questi tre inse- 
gnamenti, possa guidarci all’interno del problema dell’essenza 
della tecnica, oggi estremizzata dal mondo della Rete, che con i 
suoi condizionamenti, priva l’uomo dei suoi diritti fondamentali, 
tra cui la libertà, sia essa di pensiero o di espressione, e dunque 
della propria essenza di uomo. A partire da questo vero e pro- 
prio anti-umanesimo, quel nuovo inizio del pensiero, indicato da 


108Cfr. ivi, pp. 74, 75. 
109 Ivi, p. 75. 
110 Ivi, p. 91. 
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Heidegger, sembra essere ancora più vicino: maggiore è infatti 
il pericolo e maggiore è la possibilità che cresca ciò che salvi. 
Quando e se questo accadrà, nessuno è in grado di dirlo. Ma un 
ritorno alle origini del pensiero sembra ancora tanto lontano. 
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Il senso di colpa e lo zen: osservazioni 
occidentali sulla dottrina della 
non-mente-non-pensiero 


C’é un detto: «segna il confine tra prima e dopo». 
Ripercorrere con la mente i momenti precedenti, per- 
mettere a tracce della mente del presente di permanere: 
in entrambi i casi ciò è male. Questo significa che si 
dovrebbe scandire con precisione l’intervallo tra il pre- 
cedente e il presente. Il concetto è rappresentato dal 
segnare il confine tra prima e dopo, tra ora e poi: ossia 
dal fatto di non trattenere la mente in nessuno dei due 
stadi temporali.* 


Nel leggere questa ed altre riflessioni del famoso monaco zen 
Takuan Soho, vissuto tra Cinque e Seicento, non possiamo, noi 


1Takuan Soho, Lo zen e l’arte della spada, trad. it. di P. Gonella, 
Mondadori, Milano, 2001, p. 53. 
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occidentali moderni esimerci dallo svolgere alcune considerazio- 
ni, a partire dal nostro ambito culturale ed in relazione a mol- 
teplici tematiche, tra cui spicca, a mio semplice avviso, la que- 
stione etica del senso di colpa. È indubbio che il senso di colpa 
sia uno degli elementi fondanti della nostra società e che esso, 
con i suoi profondi legami con la religione cristiana, abbia fini- 
to per determinare storicamente le nostre coscienze, attraverso 
l'educazione, gli usi ed i costumi della popolazione al punto da 
costituire l’ossatura politica del nostro vivere civile. 

Sulla base del principio della non-mente-non-pensiero, che 
sembra oggi prendere campo anche nelle psicoterapie che con- 
dannano gli eccessi di un rimuginare quasi ossessivo, quale spazio 
per un’etica può esserci? Ma soprattutto come intendere questa 
dottrina e in quali ambiti del vivere applicarla? 

Oggi si sta sempre di più diffondendo la conoscenza del mon- 
do orientale, con le sue millenarie discipline e profondi insegna- 
menti, sulla scorta della maggiore facilità di comunicazione e 
avvicinamento tra questi mondi così differenti, resa possibile 
anche dalla rete internet. Tra queste discipline un posto par- 
ticolare merita il buddhismo zen, che con le sue enigmatiche 
e paradossali riflessioni, non disgiunte da una costante pratica 
di meditazione, indica all'uomo un percorso indefinito di mi- 
glioramento interiore che conduce ad uno stato di illuminazione 
(satori). 

La maggiore diffusione delle dottrine orientali in occidente, 
deve però fare i conti con due aspetti di cui bisogna essere consa- 
pevoli. Il primo, più generale ed ermeneutico, riguarda tutto il 
corpus dottrinario orientale, sia esso buddista, taoista o di altre 
discipline religiose, ed il secondo riguarda in particolar modo lo 
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zen come approccio eminentemente pratico e non teoretico. Se 
infatti persiste in primo luogo la difficoltà di una corretta tra- 
duzione e interpretazione della terminologia originale, nello zen 
questa difficoltà è quasi elevata al quadrato, perché i maestri 
zen, anche di epoca recente, non si stancano mai di ripeterci che 
non si può apprendere lo zen esclusivamente dai libri, ma che 
esso è da intendersi come esperienza da effettuarsi sotto la gui- 
da di un maestro. Esperienza che è essenzialmente suddivisa tra 
zazen e koan, a seconda delle differenti scuole: Soto e Rinzai.? 
La nostra prospettiva si inserisce tuttavia in questo contesto 
di interpretazione, rimanendo esterna ad un approccio diretto 
alla lingua originale ed all'esperienza spirituale vissuta in pri- 
ma persona, restando però pienamente consapevole dei propri 
limiti. 

Lo zen appreso solo dai libri è addirittura visto come una 
forma di errore che, per rifarsi a Taisen Deshimaru, viene inteso 
come falso zen. Da qui l’importanza, nell’insegnamento zen, 
della presenza di un maestro, perché lo zen si possa trasmettere 
non attraverso un testo scritto, ma 1 shin den shin: dalla mia 
anima alla tua anima. 

Non è neppure concepito, se non in casi particolari, l'appren- 
dere in assenza del maestro. Questo principio era già delineato 
nell’antichità, come leggiamo ad esempio in Yamaga Soko (1622 
- 1685): 


Quando aspiri a seguire la via, cerca qualcuno che la 


?Zazen: pratica di meditazione seduta, postura di risveglio. Koan: que- 
sito paradossale che il maestro sottopone agli allievi per consentire loro di 
andare oltre il pensiero razionale. 
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conosce e può quindi diventare il tuo maestro |...] se non 
trovi un maestro saggio da nessuna parte, malgrado tu 
l’abbia cercato attentamente, allora devi cercarlo dentro 
te stesso.’ 


Lo zen della tradizione praticata da Deshimaru, contem- 
pla pertanto diversi zen considerati falsi e parziali, tra cui vi 
è l’engaku zen, ovvero «lo zen del satori solitario. Praticato con 
l’aiuto dei libri, senza maestro».* E, più in generale, «l’appro- 
fondimento teorico dello zen», prosegue Deshimaru, «non eser- 
cita alcuna influenza reale su di noi, sulla nostra personalità. 
Leggere libri, apprendere nozioni non porta mutamento, non 
aiuta nella ricerca del satori. Quello che conta è la pratica, è 
zazen».? 

E, come se non bastasse, é proprio commentando lo Shodoka, 
che Deshimaru ci ricorda il valore dei libri per lo zen: 


Se mostrate la luna nel cielo con il dito puntato, gli 
stupidi non vedranno la luna vera ma scambieranno il 
vostro dito per la luna. La scienza e la conoscenza agi- 
scono come il dito che indica la luna. Nei templi zen, 
la biblioteca è chiamata shigetsu, «il dito che mostra la 
luna».® 


3 Bushido, la via del guerriero, trasmissione della saggezza dei samurai, 
a cura di M. Panatero e T. Pecunia, trad. it. di Y. Dozaki, Feltrinelli, 
Milano, 2016, p. 115. 

4Yoka Daishi, Il canto dell'immediato satori, poema zen, introduzione 
e commento del maestro T. Deshimaru, trad. it. di L. Corradini, Se, 
Milano; Mondadori, Milano, 1994, p. 25. Il canto dell'immediato satori è 
la traduzione dello Shodoka, testo classico del buddismo zen. 

5T. Deshimaru, Il vero zen, Se, Milano, 2004, p. 21. 

6Yoka Daishi, op. cit., p. 157. 
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Oltre alle profonde difficoltà di traduzione dei termini uti- 
lizzati nei testi classici, per lo zen insegnato da Deshimaru, solo 
una vita costantemente improntata alla pratica della meditazio- 
ne, dello zazen e del kin hin”, sembra essere l’unica modalità di 
accesso alla profonda conoscenza zen e all'eventuale satori. Tut- 
tavia, questa profonda dedizione, si può esprimere anche attra- 
verso lo studio e la pratica di altre discipline, sino ad estenderla 
alle azioni di tutti i giorni. 

Affiora così il profondo legame tra zen e arti marziali, tanto 
caro a Deshimaru, che ci riporta nel tema principale del nostro 
studio, il legame tra assenza di pensiero e senso di colpa. Conti- 
nua infatti Deshimaru: «ho detto pratica ma avrei dovuto dire 
duello mortale, come accade nelle arti marziali che si ispirano 
allo zen. Zazen deve essere praticato con la stessa energia, con 
la stessa concentrazione, come se fosse in gioco la vita».3 

Zen e arti marziali sono così strettamente collegati e più in 
generale lo zen può essere visto come l’arte marziale della vita, 
nei confronti della vita. 

E così, ricollegandoci a Soho, non è errato traslare l’espe- 
rienza del samurai nella vita di tutti i giorni, ed estendere la 
teoria della non-mente-non-pensiero alla quotidianità. Ma cosa 
significa questo principio? Lo zen non è infatti da intendersi co- 
me totale assenza di pensiero, ma meglio e più correttamente si 
configura come un al di là del pensiero. È quanto si esprime nel 
termine hishiryo: «il maestro Dogen ha detto che è necessario 


T Kin hin è una pratica particolare di camminare che si adotta durante 
le pause da zazen, cfr. T. Deshimaru, Il vero zen, cit., pp. 37-39. 
Slvi, p. 21. 
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pensare senza pensare. È hishiryo, l’essenza dello zen, il segreto 
di zazen. È al di là del pensiero soggettivo». 

Questa condizione e forma di conoscenza non mentale è di- 
versa pertanto dal non pensiero, che si indica col termine fushi- 
ryo: 


Dobbiamo comprendere il significato di hishiryo, che 
è la coscienza assoluta, chiamata da alcuni «cosmico 
mentale», o «non mentale». Hishiryo è la percezione as- 
soluta, senza pensieri, mentre fushiryo è il non-pensiero. 
Fushiryo è lo stato di annullamento, di nirhoda, in cui 
il corpo e la mente non hanno più alcuna attività. Ma 
non è questo che si propone lo zen Soto: hishiryo è il suo 


fine, ossia lo stato assoluto di saggezza, lo spirito di un 
buddha.!° 


A differenza degli occidentali la cui essenza Deshimaru, rifa- 
cendosi a Pascal, pone nell’attività del pensiero quale base del 
comportamento quotidiano, l’approccio zen prende così forma 
da questo porsi al di là del pensiero. Tradizione che risale allo 
stesso Dogen: 


Il pensiero riempie tutta la vita, nessuno concepisce 
il non pensiero. Zazen non è un pensiero, né un non- 
pensiero, è al di là del pensiero, è pensiero puro, al di 
là della coscienza personale, in armonia con la coscien- 
za dell’universo. Dogen cita un episodio che riguarda il 


maestro Yakusan: un giorno, mentre era in zazen, un 


Ivi, p. 47. 
10Tbid. 
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giovane monaco gli domandò: «che cosa pensate duran- 
te zazen?». Egli rispose: «penso senza pensare». Hishi- 
ryo, la dimensione del pensiero senza coscienza: questa 
è l'essenza dello zen, di zazen.!! 


All’interno di una vita improntata alla meditazione zen, rea- 
lizzata sia attraverso zazen o altre pratiche, possiamo chiederci 
quale spazio possa esserci per ogni applicazione dei principi etici, 
se attraverso lo zen viene frammentato il pensiero, in particolare 
logico, e quindi ogni senso di colpa legato alle azioni compiute, 
che il pensiero stesso ha il ruolo di rammentarci? 

Come coniugare il pensiero di colpa con queste frasi del mo- 
naco Takuan: «il buddhismo aborrisce il fermarsi della mente 
su di un aspetto o su di un altro. Questo fermarsi si definisce 
illusione [...] C’é un pensiero quando la mente si ferma. Quando 
la mente è libera dai pensieri viene detta mente della non-mente. 
Similmente può essere chiamata non-mente-non-pensiero».!? 

Per tentare di fornire una risposta a questi interrogativi, con- 
sapevoli delle nostre limitazioni interpretative e dei nostri pre- 
supposti culturali, proseguiamo nell’analisi che un occidentale 
può compiere del problema del senso di colpa legato alla teoria 
della non-mente-non-pensiero. Il nostro scopo sarà mostrare co- 
me si potranno elaborare fondamentalmente due interpretazioni 
divergenti circa le questioni etiche sollevate. 

Nello scritto dal titolo Fudochishinmyoroku (La testimonian- 
za segreta della saggezza immutabile)!’ da cui è tratta la cita- 


11T. Deshimaru, Lo zen e le arti marziali, cit., p. 91. 
12T, Soho, op. cit., pp. 29; 41. 
13Cfr. T. Soho, op. cit., pp. 19-55. 
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zione iniziale, Takuan Soho si rivolge ad un giovane samurai per 
istruirlo sul comportamento da adottare in battaglia e nella vita 
di tutti i giorni. È un percorso di educazione interiore volto ad 
annullare l'intervento della mente o, meglio, della mente con- 
fusa, quella cioé che pensando e ripensando, si fissa, si congela 
in un luogo, un’idea o un oggetto, distraendosi dal suo scopo 
principale, quello di essere sempre pronta all’azione pervadendo 
l’intero corpo. Al di là delle difficoltà di traduzione, il messag- 
gio più volte ripetuto sembra essere chiaro: bisogna evitare di 
pensare, senza neppure pensare di non pensare, ma semplice- 
mente non pensare e basta. Cosa alquanto difficile nella nostra 
epoca e società, in cui spesso l’uomo si tortura tutto il giorno 
in preda a preoccupazioni diverse che lo opprimono e possono 
farlo ammalare anche gravemente. Il senso di colpa o meglio 
la colpa è uno di questi pensieri: esso ha molteplici origini, che 
sono state ampiamente analizzate da filosofi e psicologi, ma un 
solo effetto, generare un tormento interiore sulla base della rap- 
presentazione mentale di un fatto compiuto nel passato o che si 
sente il bisogno di compiere. 

Questa distinzione temporale è di fondamentale importanza 
e noi ci occuperemo subito del primo tipo di senso di colpa, quel- 
lo per un’azione passata che non si può più modificare. La colpa 
nasce quando si commette un atto contrario alle leggi positive 
che vigono in un determinato luogo, solitamente quello in cui 
si compie fisicamente l’azione, oppure contrario ad un precetto 
etico-religioso. È chiaro come questi due fattori, il positivo ed il 
religioso, siano particolarmente congiunti, dato che storicamen- 
te le leggi hanno uno stretto legame di derivazione o analogia 
con i precetti religiosi, ed in un certo qual modo entrambi han- 
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no per fine il mantenimento della tranquillità e dell’esistenza del 
consorzio civile. Si parla di reato, illecito a livello positivo e di 
peccato o più propriamente colpa in ambito religioso, spirituale. 

Da qui emerge innanzitutto una prima caratteristica della 
colpa e cioè l’essere relativa ad un sistema di riferimento spazio- 
temporale: uguali azioni possono essere giudicate in modo di- 
verso a seconda dell’epoca storica o del luogo in cui avvengono, 
oppure essere valutate diversamente a seconda delle circostan- 
ze. Ad esempio un’azione violenta compiuta per legittima difesa 
o durante una guerra può essere valutata dalla legge, dalla so- 
cietà e anche dal singolo soggetto in maniera del tutto diversa 
che se fosse compiuta nella normale routine quotidiana e senza 
quel particolare motivo determinante. Ci si può però chiede- 
re se esista un senso di colpa universale per determinate azioni 
che l’uomo possa compiere. La questione è notoriamente molto 
complessa ma non è discriminante per l'argomento principale del 
nostro articolo. Possiamo dunque ipotizzare (o negare) che cer- 
te azioni siano condannate in ogni luogo e tempo, quasi fossero 
una costante della fisica e che ad esse si associ del pari univer- 
salmente un condiviso senso di colpa. Prima però è necessario 
chiarire un punto fondamentale della discussione: perché cioè si 
parla di senso e non di pensiero di colpa. Vedremo che le due 
sfere sono distinte ma dipendenti l’una dall’altra da un rappor- 
to di causalità. Parlare di senso implica il riferimento diretto 
alla sfera della sensibilità, facoltà che precede nella nostra co- 
noscenza del mondo esterno, l’elaborazione concettuale operata 
da intelletto e ragione. Possono esservi due casi: l’azione reale o 
rappresentata può generare immediatamente il sentimento della 
colpa e si parla di innatismo dei valori morali, oppure l’azione 
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reale o rappresentata genera il senso di colpa perché il soggetto 
ha ricevuto per educazione un certo valore morale, da cui deriva 
consapevolmente o inconsciamente il senso di colpa. Se l’azione 
è reale, il senso di colpa è un rimorso tormentoso, se l’azione è 
solo immaginata il senso di colpa consiste in una condanna di 
sé e quindi un tormento, e può costituire un freno nel compire 
l'atto. È questo il senso di colpa basato sulla rappresentazione 
di un gesto che si sente il bisogno di compiere (interiorità del 
peccato cristiano). Il meccanismo del senso di colpa è quindi 
strettamente collegato al concetto di coscienza morale, ovve- 
ro al complesso di rappresentazioni, legate alla sfera dell’io che 
hanno valenza etica, ed il tema riguarda dunque i concetti di 
bene e male, piacevole e spiacevole, nella loro associazione o 
dissociazione. 

Alla base del moderno sistema della giustizia, tra le funzioni 
della pena per un delitto commesso, vi è quella della rieduca- 
zione del reo. Tale processo di rieducazione, indipendentemente 
dal fatto che il reo provi o meno un senso di colpa per l’azio- 
ne compiuta è proprio quello di trasmettergli dei valori etici e 
sociali che gli facciano comprendere l’errore compiuto, ma so- 
prattutto interiorizzare quei valori da cui discende il giudizio di 
colpa per le azioni commesse. Questo significa formare nel reo 
una particolare coscienza morale, differente da quella che aveva 
in precedenza, che lo condanni interiormente e gli impedisca in 
futuro di compiere azioni considerate delittuose. Ciò implica, 
durante la detenzione, una costante riflessione su quanto com- 
piuto, cui dovrebbe seguire un tormento interiore, una volta 
interiorizzati i valori che lo condannano. Rapportando questo 
sistema di giudizio e riabilitazione con la citazione iniziale di 
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Takuan Soho, ci troviamo di fronte ad una profonda contrad- 
dizione o quanto meno ad un problema importante. Segnare il 
confine tra prima e dopo, non soffermarsi sulle azioni passate, 
non premettere a tracce del passato o del presente di rimanere 
nella mente, significa cancellare non solo il senso di colpa, ma 
i principi che lo determinano e le conseguenze sociali che esso 
implica. Questo è dunque il problema in cui si può imbattere 
un occidentale ad una prima lettura del testo. 

Fatte nuovamente salve le osservazioni circa le difficoltà er- 
meneutiche che derivano dal tradurre termini di culture così 
distanti nel tempo e sostanzialmente differenti, quello che inten- 
diamo mostrare è che il principio della non-mente-non-pensiero 
delineato da Takuan Soho, non è necessariamente in contrad- 
dizione con il nostro assetto sociale, e ciò per due ragioni. Per 
prima cosa questo principio di comportamento ha una funzione 
eminentemente pratica ed utilitaristica: è volto cioè prima di 
tutto all’azione del samurai in combattimento. Secondariamen- 
te, nella legittima applicazione alla vita di tutti i giorni, questo 
principio ha per presupposto un altro concetto fondamentale 
della condotta: la rettitudine (gi). 

Per chiarire il significato questo termine, ci viene in aiuto 
un altro testo di Soho, dal titolo Reiroshu (Il tintinnio cristal- 
lino delle gemme).** Da queste pagine emerge un concetto di 
rettitudine che è paragonabile al nostro concetto di virtù, o di 
probità e integrità irreprensibile, senza riferimenti ad eventuali 


azioni di proselitismo etico!?. 


14Cfr. T. Soho, op. cit., pp. 62-96. 
15 Questa è la definizione di P. Gonella, traduttrice dell’edizione italiana 


57 


Nel sistema di valori del samurai, la conservazione delle ret- 
titudine viene talvolta anteposta alla conservazione della vita 
stessa, ed essa ha persino un significato e origine metafisica: 


La rettitudine è una questione di fondamentale im- 
portanza. La sua sostanza non è altro che il principio 
del cielo che elargisce la vita a ogni cosa. Quando viene 
acquisita da un corpo umano, questo assume la propria 
natura. Si può anche chiamare virtù, via, lealtà tra uo- 
mini e probità e dignità. il nome cambia a seconda delle 
circostanze, ma nonostante la differente funzione esple- 
tata di volta in volta, in sostanza è un unico concetto. 
Quando viene definita lealtà fra uomini e la sua funzio- 
ne comporta relazioni fra uomini, la sua funzione è la 
benevolenza. Quando viene definita rettitudine e la si- 
tuazione riguarda la probità e la posizione sociale, la sua 
funzione è quella di non permettere errori nel giudicare.** 


Questi significati ci richiamano alla mente il termine Tao 
(via) del Tao-té-ching: la rettitudine come via è la corretta 
azione etica e comportamentale di chi si conforma alla natura 
stessa delle cose e quindi alla propria corretta natura. Il concetto 
e la pratica di riappropriazione della propria natura è anche il 
fondamento del satori delineato da Deshimaru. 

In occidente, parallelamente, ciò può essere paragonato per 
analogia all'idea di natura e ragione conforme a natura, co- 
me delineata dagli stoici e recepita nell’interpretazione di Mar- 
co Aurelio. Agire secondo natura è per Marco Aurelio agire 


citata. Cfr. ivi, p. 63 n. 
16Ivi, p. 65. 
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secondo ragione, ovvero secondo la guida del principio razio- 
nale dell’Hyeuoviyéy (hegemonikón), laddove esiste una corri- 
spondenza tra l’hegemonikén dell’uomo e quello del mondo, del 
Tutto: 


D’ora innanzi non respirare soltanto l’aria che ti av- 
volge, ma pensare anche con l’intelligenza che avvolge il 
tutto [hegemonikón del mondo]. La potenza dell’intellet- 
to si diffonde dovunque e penetra in coloro che la possono 
attirare, non meno dell’aria in coloro che respirano.” 


Profonda e bella analogia tra pensare, visto come il fare en- 
trare nel pensiero l’hegemonikon del mondo e respirare l’aria che 
ci circonda. La virtù dell’uomo consiste nell’adeguarsi alla pro- 
pria natura e quindi alla natura universale, al bene, nel vivere 
secondo natura. 

Via come tao, rettitudine come gi, hegemonikón come con- 
formità alla natura indicano tutti un agire che è al tempo stes- 
so profondamente etico, proprio in quanto totalmente conforme 
alla natura delle cose. 

Se poniamo tutto questo nel solco dei più generali principi 
etici del buddismo, per cui una universale, quantunque non me- 
glio definita, benevolenza verso ogni essere vivente, intesa come 
retto pensiero e retta azione, devono improntare il nostro agire 
nel mondo, vedremo che il senso di colpa legato al rimuginare 
della coscienza e dunque all’io, si radica difficilmente nel terreno 
di un buddismo che vuole ad ogni costo eliminare l’ego e tutto 
ciò che da esso deriva: passioni, invidie, ambizioni, gelosie. 


17Marco Aurelio, I ricordi, a cura di C. Carena, trad. it. di F. Cazzamini- 
Mussi, Einaudi, Torino, 1968, VIII, 54. 
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L’hegemonikén come guida verso la conformità alla propria 
natura ed alla natura universale, è infine analogo a quello che 
per Soho è il nucleo incorrotto della mente, cui il samurai si deve 
riferire nel procedere quotidiano verso la virtù. Esiste cioè una 
parte della mente, profondamente etica perché scevra da passio- 
ni, che guida l’azione corretta e conforme alla propria natura, 


del nostro agire nel mondo: 


In questo corpo permeato di desiderio è celato il nu- 
cleo della mente, assolutamente privo di desiderio e one- 
sto [...] quando questo nucleo della mente viene usato 
come riferimento, qualunque azione compiuta sarà cor- 
retta. Questo elemento assolutamente giusto è l’essenza 
della rettitudine.** 


Il desiderio non deve tuttavia essere, diremmo noi, represso, 
cosa che renderebbe l’uomo simile ad una pietra o albero, ma 
superato attraverso un’azione che volontariamente prenda co- 
me riferimento il nucleo incorrotto della mente e lo segua come 
principio determinante della moralità: 


Ma se non ci si allontana dal riferimento della men- 
te corretta, non si compie atto di desiderio. Si compie 


18T. Soho, op. cit., p. 75. In Soho la distinzione tra bene e male è 
riferita agli aggregati (skandha) della sensazione e coscienza, due dei cinque 
skandha che compongono la personalità corporea: «sensazione rappresenta 
la capacità del corpo carnale di percepire bene e male, giusto e sbagliato [...] 
coscienza rappresenta la discriminazione tra bene e male, giusto e sbagliato 
[...] per mezzo della coscienza possiamo sapere che il male è male, che il 
bene è bene». Ivi, p. 72. Il corpo è permeato di desiderio, ma in esso 
si cela quel nucleo incorrotto della mente, secondo cui l’azione morale per 
rettitudine è al là del bene e male percepiti dalla personalità corporea. 
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atto di rettitudine. La rettitudine non è altro che virtù 
[...] se ci si allontana dal desiderio e si agisce come un 
sasso o come un albero non si avrà mai nulla. La via si 
trova realizzando un’onestà priva di desiderio, ma non 
allontanando il desiderio stesso.!° 


Riassumendo dunque, è proprio presupponendo la rettitudi- 
ne come principio dell’azione del samurai, che possiamo consi- 
derare il principio della non-mente-non-pensiero come non con- 
traddittorio con l’azione morale. Secondo questa logica, non 
può dunque darsi il caso in cui la non-mente o mente vuota, an- 
nulli colpe commesse, perché agendo secondo rettitudine ed in 
conformità al nucleo incorrotto della mente, il samurai non può 
avere colpe. Anzi la non-mente-non-pensiero si dà solo sul pre- 
supposto della conformità dell’azione al nucleo incorrotto della 
mente, che la determina positivamente come principio dell’agire 
virtuoso nel mondo. È pertanto sulla base della rettitudine co- 
sì intesa, e del rispetto del codice di comportamento (Bushido) 
che si può armonizzare, a mio avviso la dottrina di Soho con 
un sistema etico che annovera tra i suoi principi fondamentali il 
senso di colpa. 

Il senso di colpa infatti non è estraneo al codice pratico 
del guerriero: già allora infatti, in violazione delle premesse di 
comportamento, il samurai andava incontro a conseguenze eti- 
che che esigevano assoluta riparazione, che prevedevano sacri- 
ficio personale anche estremo. Non era ammesso errore: «puoi 


19lvi, p. 77. 
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abbandonare il tuo corpo, ma devi preservare l'onore».? 


Nell'ipotesi di un samurai sempre animato da una retta in- 
tenzione, in modo da non compiere mai azioni riprovevoli, che 
possano andare contro la rettitudine e il Bushido, si inserisce 
il concetto di violazione del codice, che richiede una necessa- 
ria riparazione autonoma, talvolta estrema tale da annullare gli 
effetti dell’azione compiuta. 

Andando ancor più nel dettaglio, vediamo come in altri luo- 
ghi di Soho è molto chiara la presenza di un concetto di respon- 
sabilità morale, quasi cristiana: molto simile cioè alla cristiana 
interiorità del senso di colpa. Naturalmente, anche in questo 
caso, può nascere il sospetto che il precetto dell’interiorità del 
peccato, o del peccato nelle intenzioni, sia finalizzato, come una 
certa tradizione ritiene sia nel cristianesimo, ad un controllo po- 
litico e sociale dell’individuo. In quest’ultimo caso, il controllo e 
la condanna delle intenzioni assumono un valore sociale di pre- 
venzione di reati o crimini, ma anche di affermazione dell’autori- 
tà di un intermediario ufficiale del culto, che solo può rimettere 
le colpe e assolvere il reo nel pensiero e intenzioni. Nel siste- 
ma del samurai questo meccanismo di controllo era finalizzato 
a rafforzare e fondare il rapporto di fedeltà con il Daimyo.?! 

Sentirsi in colpa per un’azione compiuta, che si sta compien- 
do o è solamente pensata ha, come sappiamo, implicazioni e con- 
seguenze importanti dal punto di vista cristiano, che prevede, 
tramite la funzione sacerdotale, l’assoluzione del peccatore. Con 
essa il sacerdote libera il peccatore dalle proprie colpe, previa 


20M. Mushashi, Dokkodo, in Bushido, la via del guerriero, trasmissione 
della saggezza dei samurai, cit. p. 112. 
21Daimyo, signore feudale a capo di un esercito. 
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sincera disposizione d’animo e penitenza. La funzione sacerdo- 
tale sottintende anche qui una coscienza del senso di colpa che 
si protrae in modo da permanere nella mente del peccatore, che 
sente il bisogno e il dovere di redimersi. Nel cristianesimo poi, 
oltre alla colpa individuale, che presuppone un certo grado di 
libero arbitrio, si deve considerare la colpa innata del peccato 
originale, la cui redenzione si ottiene con il sacrificio del Cri- 
sto. Sono queste altre due grandi differenze tra cristianesimo e 
buddismo: potemmo dire che nel primo sistema di valori la re- 
denzione è eteronoma, nel secondo autonoma. Nel cristianesimo 
non ci si può salvare da soli, nel buddismo sì. Si inserisce qui 
il fondamentale concetto del karma, che non è tuttavia ogget- 
to del presente lavoro, ma che è necessario citare, poiché può 
sorgere spontanea l’analogia tra la colpa originale del cristiane- 
simo e il karma buddista, entrambi come retaggio di peccati o 
azioni passate, indipendentemente che siano compiute diretta- 
mente dal soggetto o da altri, ma che si trasmettono attraverso 
le generazioni. Anche in questo caso l’etica del senso di colpa è 
invariabilmente inserita in una prospettiva temporale. 

Il karma, inteso come la totalità delle azioni passate che indu- 
cono l’uomo ad agire in un certo modo, viene superato nell’ottica 
zen, sempre attraverso la pratica zazen o il risveglio mediante 
dissoluzione-risoluzione di koan. Realizzando la natura di bud- 
dha si spezza la concatenazione tra i fenomeni e le nostre azioni. 
Si ritrova così la propria natura autentica e si ritorna al nostro 
stato normale.?? 

Passiamo ora all'esame di un altro aspetto legato alle dinami- 


22Per approfondimenti sul karma, cfr. Y. Daishi, op. cit., pp. 120; 140. 
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che del senso di colpa, che si riferisce direttamente al concetto 
di temporalità dell’azione da cui esso deriva. Come abbiamo 
anticipato, il senso di colpa è infatti strettamente correlato alla 
divisione soggettiva tra passato, presente e futuro. Se il percorso 
indicato da Soho sembra particolarmente difficile da realizzare, 
soprattutto nella società occidentale moderna, determinata da 
divieti religiosi, sociali e legislativi talmente forti da condiziona- 
re il nostro comportamento in maniera significativa ed esclusiva, 
discriminante diventa allora l’esperienza zen del vivere qui e ora. 

Proponiamo qui un’interpretazione alternativa quanto estre- 
ma, secondo la quale vivendo sempre nell’istante inesteso non si 
commette colpa, o meglio non se ne può avere coscienza morale. 

L’istante inesteso è come fosse fuori dal tempo, e del pari lo 
sono le azioni in esso compiute, che diventano così amorali e non 
giudicabili se per giudicare della moralità di un’azione abbiamo 
bisogno del fondamento di una scansione temporale che preveda 
intenzioni, cause ed effetti. 

L’agire sempre ed esclusivamente nell’istante, il vivere qui e 
ora dello zen, può essere inteso come un agire a-morale, dove 
le azioni come atti perdono ogni riferimento alla moralità in 
quanto l’istante, come momento inesteso, è vissuto come fosse 
fuori dal tempo oggettivo, della progettualità intenzionale e delle 
sue conseguenze; non soggiace alla legge di causalità, né in base 
ad essa può essere giudicato. 

Trovo in questo ragionamento una profonda analogia con il 
concetto di tempo elaborato da Carmelo Bene, quando parla 
della sua versione della rappresentazione teatrale intitolata Lo- 
renzaccio, dove si utilizza la divisione tra tempo come ypdvou e 
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oidv, che reinterpreta la più celebre versione di Deleuze.?3 


L’omicidio di Lorenzaccio è compiuto nell’istante aíWv, senza 
progettualità e senza conseguenze etiche. Qui l’inesteso momen- 
to presente è avulso da ogni forma di volontà umana: compiu- 
to nel tempo aiwv, l’atto non è dettato da alcuna volontà e 
quindi in quanto tale è fuori dal tempo yedvou, dall’interazio- 
ne della storia come concatenazioni di eventi, e da così da ogni 
giudizio morale. Esso si risolve in un nulla, e l’istante vissuto 
dall’attore diventa, nel contempo, un non-luogo: «il teatro è 
fondamentalmente il non luogo».?* 

Assenza di volontà, negazione dell’ego, agire nell’istante ine- 
steso, il nulla ed il vuoto: quanto di più prettamente zen pos- 
siamo trovare. 

Prima di agire nell’aiov Lorenzaccio era anticipato dal suo 
volere, per cui non riusciva a compiere alcunché, intrappolato 
nella propria volontà: «quando andava a toccare un oggetto 
lo trovava già toccato già suonato già caduto, cioè era antici- 
pato dal suo volere, se non si toglie il mondo come volontà di 
rappresentazione».?° 

L’agire nell’istante aiWv si colloca pertanto come fosse fuo- 
ri dal tempo oggettivo, perché il presente come punto ideale, 
di comodo non esiste: «il presente che sarebbe un punto, però 
diciamo un punto ideale diciamo un punto di comodo, che noi 


23Cfr. G. Deleuze, Logica del senso, Feltrinelli, Milano, 2005, pp. 145- 
150. 

24C, Bene, intervista televisiva del 1990, la cui trascrizione è consultabile 
in CB#=0, 2015, p. 10, in archive.org, url consultato nel gennaio 2020. 

25Ibid. 
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mettiamo qui nell’aidy non esiste, ecco qui il Lorenzaccio»?*, 


mentre l’uomo ogni giorno aumenta e dilata questo punto ine- 
steso sino ad ingannarsi: «noi invece nella vita quotidiana am- 
pliamo questo punto lo dilatiamo, in modo da darcela a bere 
[...] dilatandolo siamo nel yedvou».?7 

In questo contesto nasce la differenza tra atto e azione, nel 
senso che: «l’atto è l’oblio dell’azione nello smemoramento di 
sé»,28 e in questo atto il tempo svanisce, e con esso, potremmo 
aggiungere, il senso di colpa per l’azione, ed il senso stesso del- 
l’azione: «ecco il tempo non esiste ma gli stoici avevano trovato 
un tempo che era Paiwv lo chiamarono proprio in greco aíWmv 
ecco che cos’é l’atov? Paiov dovrebbe essere l'immediato, sì ma 
è un immediato svanire».?% 

Per chiudere il cerchio della nostra interpretazione sulla teo- 
ria e pratica della non-mente-non-pensiero, in relazione al senso 
di colpa dell’azione morale occidentale, vogliamo approfondire 
ulteriormente l’analisi della distinzione tra bene e male nell’e- 
tica zen, sempre coll’ausilio degli scritti di Deshimaru, sino a 
giungere alla negazione dei fatti morali in sé. 

Per questo ci serviremo del concetto di mushin, non-mente, 
che diventa in estrema analisi nel Deshimaru che legge lo Sho- 
doka, l'annullamento del dualismo tra bene e male o meglio un 
porsi al di là del bene e del male. 

Tutto questo coincide nei risultati, con quel senso eminen- 
temente moderno che ritroviamo ad esempio nel Nietzsche del 


26Ibid. 
27Ibid. 
?28Ivi, p. 31. 
29Ivi, p. 57. 
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Crepuscolo degli idoli, dove partendo da principi differenti, si ar- 
riva ad affermare la non esistenza di fatti morali, ma solo delle 
loro interpretazioni: 


È noto quel che esigo dai filosofi, porsi, cioè, al di 
la del bene e del male -avere sotto di sé l’illusione del 
giudizio morale. Questa esigenza consegue a una idea 
che è stata da me formulata per la prima volta: che non 
esistono fatti morali.°° 


Per Deshimaru e quindi nello Shodoka: 


demonio e natura di buddha non formano dualismo. 
Senza demonio, il nostro corpo sarebbe come un corpo 
di buddha |...] in una bara. Ma per vivere, per praticare 
zazen abbiamo bisogno del nostro corpo. il nostro corpo 
le nostre illusioni diventano satori. Il demonio diventa 
buddha, satori, condizione normale. 


Attraverso il risveglio e la riappropriazione del sé, ottenuta 
mediante zazen o altri sistemi previsti dalle altre scuole zen, 
ogni dualismo si annulla per fondersi nell’unità indistinta degli 
opposti. 

Procedendo tramite esempi, si cita la vicenda dei due monaci 
che commisero i peccati di adulterio e di omicidio e per questo si 


30F, Nietsche, Gótzen-Dúmmerung oder Wie man mit dem Hammer phi- 
losophirt, 1889, in Nietzsche werke, kritische Gesamtausgabe, herausgege- 
ben von G. Colli und M. Montinari, de Gruyter, Berlin, New York, 1969, 
VI, 3, Die "Verbesserer" der Menschheit, 1., p. 92; trad. it. di F. Masini, 
F. Nietzsche, Opere, a cura di G. Colli e M. Montinari, Adelphi, Milano, 
1992, 15, p. 66. 

81Y., Daishi, op. cit., p. 138. 
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recarono da un discepolo del buddha, un bodhisattva o buddha 
vivente, il quale vedendo che i loro rimorsi erano profondi e 
sinceri, sciolse i loro dubbi e sensi di colpa, dicendo:«la loro 
[dei monaci] mente è spaventata da questo delitto, ma questo 
delitto dov’é mai? Né dentro di loro, ne fuori ne in mezzo», e 
Deshimaru aggiunge: 


quando la mente è insozzata, anche il corpo diviene 
sudicio; se la mente diviene pura, anche il corpo si purifi- 
ca. Ma questa mente dov’è? Nel corpo, fuori del corpo? 
Ugualmente dov’é il delitto? dove sono tutte le esisten- 
ze dell’universo? Puro o impuro, come decidere? Sono 
soltanto categorie della nostra mente, concetti |...| nello 
zen, la nozione di qui e ora è importante. Comprende- 
re qui e ora rappresenta l’autentica rivoluzione interiore. 
Anche se avete commesso un errore, se riuscite, qui e ora 
a comprenderlo, potete diventare buoni e vere lo spirito 
di buddha.* 


Bene e male, delitto, colpa, sono soltanto categorie della no- 
stra mente, semplici concetti la cui remissione avviene nell’ot- 
tica temporale del qui ed ora che precede il risveglio o satori. 
Un fatto analogo accade nella storia del monaco Yuse, che pure 
commise i peccati di adulterio e omicidio e colto da rimorsi di 
coscienza e sentimento di paura andò a confidarsi con buddha, 
il quale gli conferì il potere della non paura semplicemente mo- 
strandogli che «sono come il riflesso in uno specchio o come la 
luna sul fiume. Gli stupidi soffrono a causa della loro mente 


32Ivi, p. 168. 
33Ibid. 
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piena di illusioni, follie, di paure; ma tutto questo non è altro 
che riflessi in uno specchio, luna nell’acqua. Le illusioni della 
coscienza non hanno esistenza reale».84 Il monaco ebbe così il 
satori e nell’ottica di considerare la vita alla stregua di un sogno, 
raggiunse lo stato immortale della non nascita, della buddità. 

Tutto non è altro che riflesso in uno specchio, le illusioni della 
coscienza non hanno esistenza reale. Non esistono fatti morali, 
ma solo interpretazioni. 

Lo zen sembra qui oscillare tra una esposizione delle catego- 
rie etiche di bene e male quali illusioni della mente senza esisten- 
za reale, e un’altra in cui la moralità o immoralità delle nostre 
azioni viene rimessa attraverso una sincera contrizione, che fa 
si che l’atto appartenga ormai al passato, nell’ottica temporale 
del vivere nell’istante in cui tutto sia ormai svanito: peccato, 
peccatore e senso di colpa. Ma se ricordiamo che, come in Soho, 
la distinzione tra bene e male è fondata sui cinque aggregati che 
compongono la personalità corporea, non dimentichiamo del pa- 
ri che l’azione per rettitudine è quella che tiene come riferimento 
il nucleo incorrotto della mente e si pone così nuovamente al di 
là del bene e del male empiricamente determinati. 

Ma che importa ogni giudizio morale se la natura, in fon- 
do, è indifferente e tratta le creature come cani di paglia? «Il 
Cielo e la Terra sono inumani: trattano i diceimila esseri come 
cani di paglia. I santi sono inumani; trattano il popolo come 
cani di paglia». Oppure, come in Marco Aurelio, dove ogni 
cosa, che lo si voglia o meno accade conformemente alla natura 


34Ivi, p. 163. 
35 Tao té ching, a cura di J. J. L. Duyvendak, trad. it. di A. Devoto, 
Adelphi, Milano, 2011, V, p. 37. 
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dell universo”, la quale: «non si interessa meno della fine, che 
dell origine e della durata d'ogni cosa, come colui che lancia una 
palla. Cosa succede di bene alla palla buttata in alto, di male a 
quella che cade o è già caduta?»57, e così del pari l’uomo che: 


vuole seguire la natura concordando con essa, deve 
mostrarsi indifferente verso le cose a cui ella, la natura 
comune, è indifferente [...] chi dunque non è indifferente 
ugualmente al piacere e al dolore, alla morte e alla vita, 
alla gloria e alla ignominia, di cui la natura universale si 
serve indifferentemente, è chiaro che sia empio.** 


Empietà è dunque non conformità con la natura universale 
delle cose, e quindi con il retto uso dell’hegemonikén e con se 
stessi. 

Ci troviamo così di fronte a percorsi diversi, ma che han- 
no tutti una identica destinazione. L'atteggiamento di mushin 
dello zazen, spezza il karma e ci riporta ad uno stato norma- 
le, al nostro autentico ego, all’istante inesteso come qui e ora, 
definitivamente al di là del bene e del male. 


36Cfr M. Aurelio, op. cit., VIII, 5. 
37Iyi, VIII, 20. 
38Ivi, IX, 1. 
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Fine della filosofia e meditazione come 
via dell’homo novus 


Il Novecento è stato il secolo in cui la filosofia ha raggiunto 
il suo compimento, ma anche quello in cui si è maggiormente 
diffusa in Occidente la cultura dell’antico Oriente. Questi due 
importanti eventi hanno qualcosa in comune, sono legati da una 
qualche forma di nesso essenziale? È quanto svilupperemo nelle 
pagine seguenti, prendendo spunto da due autori molto differen- 
ti tra loro, e forse arbitrariamente accostati: Heidegger e Osho. 
Con l’espressione “compimento della filosofia” ci riferiamo infatti 
alla celebre tesi di Heidegger sulla fine della filosofia e parlando 
di cultura dell’antico Oriente intendiamo rapportarci ad alcuni 
passaggi dei discorsi e scritti di Osho che ruotano attorno al 
tema orientale della meditazione. Prima di addentrarci nella di- 
scussione premettiamo alcune osservazioni di carattere generale. 
I significati che i termini mente e meditazione hanno nel pensiero 
orientale, in particolare buddhista, non hanno storicamente tro- 
vato terreno fertile nella tradizione filosofica occidentale, mag- 
giormente incentrata nello studio dell’essere dell’ente attraverso 
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le tre classiche facoltà umane di sensibilità, intelletto e ragione. 
Laddove utilizzati, questi termini (del resto presenti in ambito 
teologico e religioso anche in Occidente) non hanno la valen- 
za semantica che troviamo negli autori orientali, anche perché 
diversi sono i punti di partenza e le prospettive di entrambi gli 
approcci, che hanno reso questi due mondi così differenti benché 
complementari. 

Se il pensiero filosofico occidentale è sorto per rispondere 
alla domanda metafisica su cosa sia l’essere dell’ente, il pensie- 
ro orientale buddhista ha come punto di partenza e obiettivo 
primario quello di alleviare le sofferenze umane, indagandone 
le cause. Lo studio della realtà, così come un occidentale può 
intenderlo, è secondario o inesistente, anche perché impossibile 
da realizzare, essendo la realtà profondamente illusoria, come 
riscontriamo nello zen, dove le domande metafisiche vengono 
prontamente dissolte dalla pratica di zazen e dai koan. 

Termini come mente e meditazione, nel loro significato orien- 
tale, non sono quindi solitamente al centro dell’attenzione della 
trattatistica filosofica occidentale, soprattutto nei suoi sviluppi 
moderni e contemporanei, dove la filosofia si dissolve nelle varie 
scienze positive, nelle quali tutto è rapportato ad una razionalità 
matematico-tecnologica. 

Con i recenti sviluppi della tecnologia delle telecomunica- 
zioni, così pervasiva da privare l’uomo della propria libertà ed 
essenza, diventa ancor più preponderante il bisogno di un nuovo 
inizio del pensiero e di una corrispondente concezione di uomo: 
un homo novus cioè che diventi il tramite per una profonda ri- 
nascita dell'umanità. Analizzando alcuni aspetti del pensiero di 
Heidegger e Osho vedremo come entrambi i pensatori pongano, 
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ciascuno a suo modo, l’esigenza di questa rinascita, che non deve 
essere intesa come negazione del presente, ma come superamen- 
to di esso tramite il ritorno ad un qualcosa di molto antico ed 
essenziale per l’uomo. 

Le concezioni proposte dai due autori prevedono il supera- 
mento dell’impostazione teoretica occidentale di indagine della 
realtà e dell’essere dell’uomo, ma nel contempo anche di quella 
orientale, al fine di integrare le due visioni all’interno di una 
nuova prospettiva. Da un lato non si tratta semplicemente del- 
la scoperta per l’uomo occidentale del pensiero buddhista, né 
per l’uomo orientale di un abbandono della prospettiva che da 
millenni caratterizza il suo modo di interpretare i fenomeni rea- 
li. Del resto sappiamo che Heidegger stesso negò la prima di 
queste due possibilità, nella famosa intervista allo Spiegel, lad- 
dove afferma che : «la mia convinzione è che solo a partire dallo 
stesso luogo del mondo nel quale è sorto il medesimo mondo tec- 
nico, possa prepararsi anche un rovesciamento, e che esso non 
può aver luogo tramite l’assunzione del buddhismo zen o di altre 
esperienze orientali del mondo», e dall’altro canto Osho preten- 
de che il proprio modo di interpretare l’essenza dell’homo novus 
non preveda l’abbandono tout court dell’impostazione scientifica 
della conoscenza, che ne è invece parte costitutiva. 

Ma andiamo per ordine. In un lavoro precedente? avevo 


1M. Heidegger, Spiegel-Gesprách (1966), in: M. Heidegger Gesamtau- 
sgabe (di seguito abbreviata in HGA, accompagnata dal numero del volu- 
me), Klostermann, Frankfurt a M. 1978-, Band 16, pp. 652-683, trad. it. 
di A. Marini, Ormai solo un Dio ci può salvare, intervista con lo “Spiegel”, 
Guanda, Parma, 2011, p. 162. 

2G. Bertonati, La libertà dalla rete: Heidegger, misticismo, zen, 
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tentato di mostrate come la nuova forma di pensiero, il nuo- 
vo inizio, il cosiddetto punto ortivo prefigurato da Heidegger, 
fosse collegato alla modalità con cui i giapponesi intendevano 
originariamente il loro linguaggio, nel quale si esprimeva quella 
particolare forma di libertà insita nell’asservimento affrancante 
e nell'ascolto della Differenza. Se l’evento della tecnica è, per 
Heidegger, pur sempre un evento dell’essere, la tecnica stessa 
nella sua degenerazione moderna può diventare quel preludio 
di un nuovo inizio del vivere e pensare umano, che si basa sul- 
la comprensione dell’essenza della tecnologia al di fuori della 
rappresentazione teoretica della realtà, della distinzione cioè tra 
soggetto conoscente e oggetto conosciuto. Nell’essenza della tec- 
nologia si celerebbe così lo stesso evento dell'essere (Das Erei- 
gnis), per comprendere il quale è necessaria una nuova forma di 
pensiero e linguaggio. Questo nuovo tentativo di pensiero, che 
per Heidegger si era già annunciato nella poesia di Hölderlin, 
si realizza ora sulla base dell’ermeneutico, inteso come l’espor- 
re che reca un annuncio in grado di ascoltare il messaggio della 
Differenza tra essere ed essente. Questo processo è insito in quel 
“dire originario” (Die Sage) che si manifesta proprio nella paro- 
la giapponese utilizzata per indicare l’essenza del linguaggio e 
che fa sì che il linguaggio si dispieghi finalmente come dimora 
dell'essere. È questo il punto in comune con il pensiero giappo- 
nese ed è questo corrispondere all’appello della Differenza, quel 
servizio affrancante per cui l’uomo può essere liberamente se 
stesso. Ma per un occidentale tutto questo può accadere solo 
nell’ottica di reinterpretare il pensiero alla sua sorgente greca, 


Edizioni del Tridente, Massa, 2019. 
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laddove avvenne quel cambiamento dell’essenza della verità da 
disvelamento a correttezza, che Heidegger ha per lungo tempo 
sostenuto. Reinterpretazione che procede di pari passo con l’at- 
teggiamento di abbandono (Gelassenheit) e apertura verso la 
tecnica, vista come manifestazione e nascondimento dell’essere, 
che è, nel contempo, abbandono a ciò che Heidegger definisce 
Contrada, ovvero ciò che si fa incontro all’uomo: quell’aperto di 
Sein und Zeit, che richiama la Lichtung, il dispiegarsi della veri- 
tà. Se il termine Gelassenheit ci riporta all’interno della mistica 
di matrice cristiana nella quale l’uomo abbandona il proprio ego 
ed è libero proprio perché obbedisce alla necessità, nella Con- 
trada vige un restare in attesa che, messa da parte la relazione 
conoscitiva soggetto-oggetto, si dirige verso quell’apertura (Li 
chtung) in cui già si trova. Ed è proprio tramite il concetto di 
Lichtung che introduciamo il tema heideggeriano della fine della 
filosofia, che troviamo esposto nella conferenza intitolata La fine 
della filosofia e il compito del pensiero.3 

Che cosa intende Heidegger con l’espressione fine della filo- 
sofia? Se la filosofia occidentale è quel tentativo di pensiero che 
pensa l’essere quale fondamento della presenza dell’ente, con 
il pensiero di Nietzsche, o meglio con il porre valori da parte 
della volontà di potenza, possiamo ritenere terminato questo 
percorso che, con la dissoluzione della filosofia nell’estrema spe- 
cializzazione delle scienze positive, vede nella tecnica moderna 


e nella cibernetica la sua massima espressione e coronamento. 


3M. Heidegger, Das Ende der Philosophie und die Aufgabe des Denkens 
(1964), in HGA, Band 14, pp. 67-90, trad. it. di C. Badocco, La fine della 


filosofia e il compito del pensiero, in Tempo e essere, Longanesi, Milano, 
2007. 
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La fine della filosofia non è però da intendersi, prosegue Hei- 
degger, come perfezione, ma solo come compimento della meta- 
fisica; di un percorso cioè iniziato nella Grecia antica, quando 
la filosofia si incamminò verso l’attuale autonomia delle scienze 
positive, che permettono all’uomo di sfruttare ogni ambito del- 
Vente, pianificare il lavoro umano e far decadere il linguaggio a 
semplice scambio di informazioni. È l’ambito della tecnica mo- 
derna, in cui domina esclusivamente il pensiero sotto forma di 
rappresentazione e calcolo. 


La fine della filosofia si mostra come il trionfo del- 
l’organizzazione che manovra il mondo tecnico-scientifico 
e dell’ordinamento sociale corrispondente a tale mondo. 
Fine della filosofia significa: inizio della civilizzazione 
mondiale fondata sul pensiero occidentale-europeo.* 


Ecco allora che assume un senso profondo il chiedersi che co- 
sa rimanga da fare all'uomo del XX secolo all’interno di questo 
scenario, quale sia cioè il compito del pensiero nell'epoca della 
fine della filosofia. È possibile trovare un qualcosa di ancora im- 
pensato, si chiede Heidegger, o meglio di pensato solo alle origini 
del pensiero occidentale e poi obliato, che possa essere riscoperto 
e riproposto quale alternativa al pensiero tecnico dominante? È 
questo il compito del pensiero cui si riferisce Heidegger quando 
parla di prima possibilità impensata ed è a questa possibile nuo- 
va forma di pensiero, che intendiamo riferirci quando si parla di 
uomo nuovo, perché solo un homo novus, che è però autentico 
e originario, può rispondere all’appello di questo cambiamento. 


4Ivi, p. 73, trad. it. p. 77. 
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Solo questo tipo di uomo può cogliere quella che per Heideg- 
ger è l’autentica cosa del pensiero, già detta ma non pensata 
all’inizio della filosofia, per cui è necessario un cambiamento del 
pensiero, volto al superamento dell'impostazione tecnica come 
sola possibilità di esistenza dell’uomo sulla terra.” 

Il passaggio che deve essere portato a compimento dall’uo- 
mo è quello dalla “cosa della filosofia” alla “cosa del pensiero”: 
se la cosa della filosofia, come metafisica, è l'essere dell’ente, 
inteso come sostanza semplicemente presente, la cosa del pen- 
siero deve invece ritornare ad essere la Radura, intesa proprio 
come quell’apertura o libera Contrada che vige preliminarmen- 
te ad ogni manifestazione dell’ente. La Radura, così intesa, è 
ciò che Heidegger definisce la cosa originaria, la Ursache di cui 
però la filosofia non sa nulla. La cosa della filosofia, come pre- 
senza dell’ente e la filosofia stessa, sono pertanto dipendenti e 
condizionate al darsi della Radura in un modo così vincolante, 
che anche l’assenza dell’ente è tale perché presente nel libero 
della Radura. La Radura resta impensata nella filosofia benché 
all’inizio se ne parli nel poema filosofico di Parmenide, dove si 
nomina l'AlíVela, la svelatezza: «L’uomo che medita sul senso 
delle cose deve esperire il cuore non tremante della svelatezza 
[intesa come] l’apertura che è propria della radura». 

Ecco che la nuova forma di pensiero deve muoversi all’interno 
di questa Radura, su cui si basa l’apparire e la presenza di ogni 
ente. Per Heidegger, solo in questa Radura, intesa come Aldea 


5Cfr. Ivi, p. 75, trad. it. p. 79. 
6Cfr. Ivi., pp. 81-2, trad. it. p. 86. 
TIvi, p. 83, trad. it. p. 88. 


77 


e svelatezza, si dà, ovvero accade la coappartenenza di essere e 
pensiero, presenza e apprensione: 


La svelatezza è per cosi dire l’elemento in cui pri- 
mariamente ci sono cioè si danno tanto l’essere quanto 
il pensiero nonché la loro coappartenenza, l’AAnde1a è 
certo nominata all’esordio della filosofia ma in seguito la 
filosofia non l’ha più pensata espressamente come tale.® 


Quello che è accaduto, secondo Heidegger, è che questa mo- 
dalità di intendere la Radura, come AArndera e svelatezza è stata 
solamente nominata all’inizio della filosofia occidentale, per poi 
andare immediatamente perduta, assieme all’originaria essenza 
della verità, che da svelatezza diviene correttezza, già all’interno 
della filosofia greca. 


Con AAndera svelatezza è certo nominata la radura, 
ma non pensata in quanto tale. Il concetto naturale di 
verità non significa svelatezza, nemmeno per la filosofia 
dei Greci [...] La svelatezza nel senso della radura del- 
la presenza fu esperita subito e soltanto come dp9étns, 
cioè come la correttezza del rappresentare e dell’asserire. 
Ma allora non si può più affermare un mutamento del- 
l’essenza della verità, cioè il mutamento dalla svelatezza 
alla correttezza. Al contrario bisogna dire: la Aldea 
-intesa come quella radura della presenza e della pre- 
sentazione che vige prima di ogni pesare e ogni dire- è 
considerata sin da subito in considerazione dell’ óuoíwo1s 
e della adaequatio, cioè in base all’adeguazione nel senso 
della concordanza tra il rappresentare e l’ente-presente.? 


SIvi, p. 85, trad. it. p. 89. 
Ivi, pp. 87, trad. it. p. 91. 
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Heidegger sembra operare qui una sorta di revisione delle 
proprie posizioni, su due punti essenziali: se il cambiamento di 
pensiero che privilegia il metodo scientifico e la visione teoreti- 
ca di conoscenza della realtà basata sulla distinzione soggetto 
- oggetto era dapprima attribuito al pensiero di Cartesio e se 
il relativo cambiamento dell’essenza della verità, da disvelatez- 
za a correttezza, aveva inizio nella cosiddetta romanizzazione 
della grecità, ora invece Heidegger pone il principio di questi 
cambiamenti all’interno del pensiero greco stesso. 

Alla fine della filosofia, il compito che resta al pensiero di 
un homo novus che soggiorna estaticamente e consapevolmen- 
te nell’ Ahea, è di assumersi questa consapevolezza e riflettere 
non più su ciò che la Aldea come Radura concede, ovvero len- 
te presente, ma sull’AXNdera stessa, nel suo darsi e nascondersi, 
quel velarsi cioè che le appartiene per essenza. Ma è questo, si 
chiede Heidegger, una sorta di irrazionalismo, una dichiarazione 
di insufficienza o di negazione della ragione? Può darsi, ma è 
qui che entra in scena la nuova ed autentica forma di pensare, 
un qualcosa di più modesto e semplice della cibernetica e della 
tecnica e per cui l’uomo deve ancora essere educato: «il com- 
pito del pensiero sarebbe allora l’abbandono del pensiero che si 
è avuto finora per dedicarsi alla determinazione della cosa del 
pensiero».!° 

Ed è su questa nuova forma di pensiero, più sobria e semplice 
della razionalizzazione, quasi un rinnegamento della ragione, co- 
me caratteristica del pensiero dell’homo novus che introduciamo 
la riflessione di Osho sul significato della pratica di meditazione. 


10Ivi, p. 90, trad. it. p. 94. 
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Il testo che andremmo ad analizzare è il primo volume del 
commento al Dhammapada!!, nel quale emerge una definizione 
di homo novus che presenta analogie e differenze con quanto 
elaborato da Heidegger. Il punto centrale della riflessione di 
Osho ruota attorno al significato della pratica di meditazione, 
così come tradizionalmente intesa nel buddhismo, ma con alcu- 
ne modifiche che l’autore apporta anche alla luce delle filosofie 
occidentali moderne. Osho è infatti un pensatore del XX seco- 
lo e questo rende il suo pensiero differente dagli antichi mae- 
stri orientali, perché considera attentamente l’evoluzione stori- 
ca orientale e occidentale proponendone una sintesi, al punto 
che ascoltando i suoi discorsi troveremo espressioni in perfetta 
sintonia con le teorie di Heidegger, Nietzsche o Freud. Ma pri- 
ma di addentrarci nella descrizione dell’homo novus presentata 
da Osho, desideriamo premette alcune note sull’uso del termi- 
ne meditazione all’interno della tradizione culturale occidentale, 
solamente per dire che nel nostro contesto filosofico tradiziona- 
le, l’espressione non trova largo uso se non come sinonimo in 
generale di pensiero o riflessione, che ha sempre per oggetto un 
qualcosa, sia esso immaginato o reale. In questo consisterà, co- 
me vedremo, la differenza principale con l’uso che del termine se 
ne fa in Oriente, dove per meditazione non si intende un pensiero 
che abbia un oggetto ben definito, come in Cartesio ad esempio, 
ma piuttosto il contrario, ovvero un pensiero senza oggetto e 
una pratica di vita, un atteggiamento di vita quotidiana. Nel- 


11Osho Rajneesh, The Dhammapada: The Way of the Buddha, Vol 1, 
Osho International Foundation, 1979, trad. it. a cura di S. A. Videha, 
La mente che mente, commenti al Dhammapada di Gautama il Buddha, 
Feltrinelli, Milano, 2006. 
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la tradizione occidentale, il termine meditazione ha avuto largo 
uso in ambito religioso e teologico, inteso però come pratica di 
devozione religiosa, quasi di preghiera orale, nella quale l’uomo 
si pone idealmente al cospetto di Dio ed esegue esercizi di rifles- 
sione che hanno un oggetto immaginario, che può avere origine 
sensibile o puramente ideale, e che ha per fine un miglioramento 
morale. Questo troviamo ad esempio nella Filotea di Francesco 
di Sales o negli Esercizi spirituali di Ignazio di Loyola.!? La 
meditazione cristiana ha dunque un oggetto ed un fine morale, 


12Si veda ad esempio Francesco di Sales: «All’operazione dell’immagi- 
nazione segue quella dell’intelletto, che noi chiamiamo meditazione; non è 
altro che una riflessione, o anche più di una, per muovere i nostri affetti 
verso Dio e le cose divine: in ciò la meditazione differisce dallo studio e da 
altri modi di pensare e di riflettere, che non si prefiggono l’acquisizione del- 
la virtù o dell’amor di Dio, ma qualche altro fine come il diventare dotti», 
Francesco di Sales, Filotea, introduzione alla vita devota, Paoline, Milano, 
2006, p. 79. Oppure si confronti come in Lojola il termine meditazione, 
utilizzato negli esercizi, significhi implicitamente una composizione visiva 
o immaginativa di un oggetto che il fedele si deve rappresentare per poter 
eseguire l’esercizio o la penitenza: «Il primo preambolo [al primo esercizio] 
è la composizione visiva del luogo. Qui è da notare che nella contemplazio- 
ne o meditazione visiva, come appunto il contemplare Cristo nostro Signore 
in quanto visibile, la composizione consisterà nel vedere con la vista del- 
l'immaginazione il luogo fisico dove si trova la cosa che voglio contemplare. 
Dico il luogo fisico, come ad esempio un tempio o un monte dove si trovino 
Gesù Cristo o Nostra Signora [...] Nella contemplazione non visiva, com’é 
nel nostro caso quella dei peccati, la composizione consisterà nel vedere 
con la vista immaginativa e nel riflettere che la mia anima è incarcerata 
in questo corpo corruttibile»; queste meditazioni come composizioni visive 
hanno dunque uno o più oggetti, ed anche in questo caso è presente una 
volontà di fondo, un desiderare qualcosa come fine: « il secondo [pream- 
bolo] è chiedere a Dio nostro signore ciò che voglio e desidero», Ignazio di 
Loyola, Esercizi spirituali, Mondadori, Milano, 1994, pp. 19-20. 
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in linea con i principi etici di riferimento. 

Questo stato di cose è riassunto da Osho stesso, che ci indica 
come in Occidente non esista neppure un termine equivalente 
e adeguato per indicare ciò che in Oriente si intende con la 
parola meditazione all’interno della tradizione buddista, dove 
essa indica la presenza di una consapevolezza senza contenuto, 
senza pensieri e desideri; una mente vuota, insomma, nel cui 
vuoto l’uomo è semplicemente presente.!3 

Fatta questa breve premessa vediamo nel dettaglio lo svilup- 
po della riflessione di Osho. L’argomentazione principale ruota 
attorno al particolare concetto di meditazione da lui proposto, 
cui corrisponde uno specifico sistema etico e gnoseologico. Ve- 
dremo cioè esistere una perfetta corrispondenza tra i concetti 
di meditazione, verità, ego, volontà, desiderio, mente, linguag- 
gio, virtù che si accordano mutualmente l’uno con l’altro. Osho 
introduce preliminarmente una precisa concezione della verità, 
che viene quasi heideggerianamente intesa come svelatezza, co- 
me qualcosa cioè che appare all’uomo quando questi si pone nel 
giusto atteggiamento spirituale e gnoseologico per accoglierla, 
non facendo altro se non abbandonare il proprio ego, mente, e 
pensiero logico. Una verità così intesa non può pertanto essere 
espressa a parole, che risultano inadatte, ma soltanto con il si- 
lenzio, quale forma di suprema comunicazione, che non può mai 
essere fraintesa.?* 

La verità non può essere espressa a parole, non lo 
è mai stata, non lo sarà mai [...] può essere solo mo- 


13Cfr. Osho, La mente che mente, cit., p. 173. 
14Cfr. Ivi, pp. 15; 17; 59. 
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strata, non può essere provata logicamente [...] la dove 
il linguaggio fallisce, il silenzio ha successo. Io non la 
posso dimostrare, ma l’assenza dell’io dentro di me può 
diventarne una prova indiscutibile.*? 


Per questo, sempre in analogia con Heidegger, la scienza, 
a causa del proprio metodo, non potrà mai arrivare alla veri- 
tà: essa indaga i fatti con un approccio inadatto all'oggetto che 
cerca. Ma più in generale, al di là del metodo scientifico, il 
problema principale è nello stesso agire dell’uomo, nella sua vo- 
lontà di possesso e di azione, che alimenta il circuito della mente 
e del desiderio. È questo un modo inadeguato per lasciare che 
la verità accada, perché quando la mente entra in scena la ve- 
rità scompare, anche se in fondo la verità non è un qualcosa di 
separato dall’uomo, che vi si trova heideggerianamente dentro. 
Quasi come la Licthung di Heidegger, la verità per Osho è il 
terreno stesso dell’essere dell’uomo. !® 

Ma vediamo meglio che cosa intenda Osho per mente, quale 
sia ’approccio giusto per arrivare a conoscere la verità e qua- 
li premesse e conseguenze etiche esso comporti. È importante 
infatti, soprattutto per la società occidentale, affrontare alcu- 
ne questioni morali che derivano dal sistema di Osho e che non 
possono essere trascurare nella proposizione di quell’homo novus 
che egli definisce come il “quarto uomo”. 

Quando Osho parla di mente, non intende niente altro che 
il desiderio stesso, proiettato nel passato o nel futuro. In piena 
tradizione buddhista la mente è dunque alimentata dal deside- 


15Ivi, p. 38. 
16Cfr. Ivi, pp. 21; 43; 44. 
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rio dell’uomo, che non si arresta mai e vuole sempre di più, 
collocando le sue aspettative in un futuro che non esiste, trascu- 
rando così il presente.!” Questo circuito crea ed alimenta Pego e 
la volontà dell’uomo, rendendolo perennemente infelice e insod- 
disfatto del proprio stato e impedendogli di conoscere il reale 
se stesso e la realtà in cui si trova, nel momento presente. Se 
l’uomo vuole essere autenticamente se stesso ed esperire la veri- 
tà, deve allora fermare e abbandonare la propria mente ed con 
essa il pensiero, attraverso la pratica della meditazione, intesa 
essenzialmente come osservazione distaccata di sé e di ciò che 
accade. Uscendo dalla mente, arrestando i pensieri, entrando 
nello spazio della non-mente, l’uomo acquisirà consapevolezza e 
potrà percepire per la prima volta la verità del proprio essere, e 
dirigersi verso un percorso di illuminazione.!8 

Perché questo accada è necessaria una rinascita!” ed un ho- 
mo novus ed essa corrispondente che possa raggiungere l’illu- 
minazione in modo simile all'esperienza della verità come Li- 
chtung in Heidegger. È questo il confronto che si può tentare 
del pensiero di due autori così differenti quanto simili sotto cer- 
ti aspetti. Sebbene la definizione di Osho della verità richiami 
quella di Heidegger come Licthung, la Radura dell’essere che 
non può essere appresa dal pensiero logico ma solo vissuta in 


17Cfr. Ivi, p. 61. 

18Cfr. Ivi, p. 33. Innumerevoli sono in questo caso le analogie e i 
richiami ad altri ambiti e autori, che non andremo qui ad affrontare, primo 
tra tutti la cosiddetta teoria della non-mente-non-pensiero, come sviluppata 
ad esempio dal monaco Takuan Soho, ma anche alcuni aspetti del pensiero 


mistico di matrice cristiana, come il concetto eckhartiano di abbandono. 
19Cfr. Ivi, p. 60. 
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quanto lasciata accadere, tuttavia in Osho la verità resta lega- 
ta alla dimensione soggettiva dell esperienza della meditazione e 
della consapevolezza. È questo l’aspetto nuovo che dalla sintesi 
del pensiero heideggeriano e dell’esperienza di Osho fa scaturire 
la modalità di esistenza dell’homo novus: quando l’ego diventa 
nulla e si arresta la volontà, accade l'abbandono alla Contrada, 
nell’eco della Gelassenheit di Eckhart e del Dio come Abgrund 
di Bóhme. 

Ecco perché abbiamo affermato che il nuovo inizio, ovvero 
l’uomo nuovo che meditando abbandona l’ego, va di pari pas- 
so con un nuovo modo di accogliere la verità e quando questa 
verità accade, l’uomo conosce il Adyos, il Tao, Dio, il Dharma, 
la natura. E seguire questa natura è in fondo niente altro che 
libertà, nella misura in cui agire in funzione della legge natura- 
le significa agire in funzione della propria natura interiore, che 
nasce libera dal desiderio. Natura è dunque libertà, in modo 
profondamente alieno dal concetto positivo o teologico che si è 
formato nei secoli.2° Ecco perché la cosiddetta civiltà e la civiliz- 
zazione, soprattutto occidentale e moderna, è del tutto contraria 
alla rinascita dell’uomo nuovo: per Osho essa blocca, reprime 
e inibisce la natura autentica e profonda dell’uomo, in parziale 
analogia con il pensiero di Nietzsche, e di Freud nel Disagio del- 
la civiltà. Nell’alternativa tra repressione ed espressione delle 
proprie inclinazioni naturali, Osho propone una terza via, quel- 
la della meditazione e osservazione dei propri pensieri e impulsi, 
che permette di superare l’alternativa freudiana senza conflit- 
to, e in modo più duraturo rispetto al sollievo momentaneo -e 


20Cfr. Ivi, pp. 45; 65; 80. 
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che deve essere sempre rinnovato- della semplice espressione di 
una volontà di potenza, o di un desiderio incessante creduto 
naturale: «o vieni reso schiavo spiritualmente, oppure sei impri- 
gionato fisicamente: queste sono le due alternative che la società 
ti dà».2! 

L’uomo moderno occidentale è pertanto ammalato e destina- 
to ad annullarsi se non attua questa rinascita, che ha per cardine 
la pratica di meditazione, che consiste nell’essere disponibile al- 
la propria natura interiore, stando semplicemente in silenzio, 
osservando incessantemente se stesso ed i propri pensieri, diven- 
tando cioè un testimone di se stesso, senza identificarsi con il 
contenuto mentale di volta in volta presente.?? La meditazio- 
ne è uno stato di non-pensiero, non-desidero e non-mente.?3 In 
modo profondamente anti-cartesiano, in Osho l’uomo è ed esi- 
ste, proprio quando non pensa, quando abbandona totalmente 
il pensiero: 


Osserva i tuoi pensieri e non identificarti con loro. 
Resta un semplice testimone, del tutto indifferente, né a 
favore né contro. Non giudicare perché qualsiasi giudizio 
comporta un’identificazione.?* 


Ma sorge qui un problema etico importante, poiché viene da 
chiedersi: una volta scomparsi i pensieri, il giudizio e l’identi- 
ficazione, come si agisce? L’uomo che osserva distaccato ogni 


21Cfr. Ivi, p. 67. 
22Cfr. Ivi, pp. 67-69. 
23Cfr. Ivi, p. 172. 
24Ivi, p. 71. 
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pensiero e ogni azione che compie, senza riferire questa azio- 
ne a se stesso, può ritenersi colpevole delle proprie azioni? Ma 
ancora prima, può l’uomo, secondo la morale cristiana, sentirsi 
colpevole per i propri pensieri? Se infatti meditazione signifi- 
ca osservazione distaccata dei pensieri e azioni, l’uomo non può 
pertanto giudicare se stesso sulla base di un’azione solamente 
pensata o di un impulso. Tesi che è profondamente in contra- 
sto con il concetto cristiano del peccato, che può condannare 
l’uomo sulla base di semplici pensieri che vengono considerati 
moralmente cattivi. Osho invece, come Nietzsche, va oltre que- 
sta morale eteronoma e pretende non solo che le categorie di 
bene e male non siano applicate nei confronti del pensiero, ma 
che colui che medita si ponga al di là del giudizio morale stesso. 
È questa l’essenza dell’homo novus, che meditando diventa libe- 
ro dalla mente e dal desiderio e pertanto virtuoso, pur avendo 
pensieri che la società considera come criminali: 


Disconnetti te stesso dalla mente [...] sei un osser- 
vatore sulla collina [...] puro testimone che osserva, che 
guarda ma che non si identifica con alcunché - buono o 
cattivo, peccatore o santo, questo o quello - in quella te- 
stimonianza ogni interrogativo si dissolve. Osservare in 
silenzio senza giudizio, senza dire questo è buono questo 
è cattivo [...] affiora il pensiero di uccidere qualcuno: go- 
di al pensiero di uccidere qualcuno. Questa è una parte 
della tua mente. Un'altra parte dice: “Questo è male, 
questo è un peccato, non dovresti neppure pensare una 
cosa simile, perfino pensarci è un peccato”. È un altro 
aspetto della mente e tu ti identifichi con questo, l’aspet- 
to morale e dici: “Questa è la mia coscienza”, ma non lo 
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è: è qualcosa di indotto in te. È la società che ti control- 
la [...] è una strategia della società per controllarti. Tu 
non sai cosa sia giusto e cosa sia sbagliato. Sii innocente, 
osserva semplicemente [...] entrambe le cose [entrambe 
le parti della mente...] non identificarti con nessuna del- 
le due parti. Ricorda, l'ego vuole essere identificato con 
la parte buona, la parte morale |... |] l’uomo veramente 
libero è libero sia dal bene che dal male. È oltre il bene 
e oltre il male. È semplicemente consapevolezza [...] egli 
osserva semplicemente [...] senza essere identificato.?° 


Osho va oltre Nietzsche perché fa propria la lezione di Freud 
e vede come anche il semplice giudizio morale del ritenersi buoni 
o cattivi abbia una base inconscia che si fonda sui condiziona- 
menti che la società imprime sull’uomo, per renderlo innocuo 
e permettere la persistenza del consorzio civile. Il bisogno di 
identificazione con la parte cosiddetta buona e morale si fonda 
sempre sul principio del piacere e del piacevole, che l’uomo cer- 
ca inconsciamente, fosse solo per evitare il giudizio morale degli 
altri, per non essere accusato giudicato e condannato. Anche 
il cosiddetto uomo buono per natura non è nient’altro che una 
forma evoluta del principio di conservazione della vita, di banale 
sopravvivenza e di ricerca del piacere. In maniera anti-kantiana, 
la ragione non si impone mai sulla sensibilità, non la comanda, 
ovvero l’uomo non sceglie incondizionatamente il dovere morale 
contro di essa, contro il piacevole dei sensi, ma anche quando 
accetta di sacrificare la propria vita per il concetto del dovere, 
potrebbe agire sulla base di un inconscio principio del piacere, 


25Cfr. Ivi, pp. 131; 223. 
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fosse anche solo per evitare il dispiacere di sentirsi immorale per 
tutto il resto della sua vita, o per essere in pace con la propria 
coscienza, costruita ad arte dalla società, i cui rimorsi generano 
dispiacere e sofferenza. 

L’uomo nuovo è invece libero, felice e virtuoso proprio perché 
non giudica, ma riflette ogni azione e pensiero come uno spec- 
chio: bisogna disimparare ciò che l’uomo ha imparato sino ad 
oggi, essere silenti e in uno stato di non-conoscenza, in questo 
stato l’uomo riflette semplicemente ciò che è, «e da quel riflesso, 
qualsiasi azioni insorga è virtuosa».?9 

Dopo la parte distruttiva della morale, ecco che Osho pro- 
pone la parte costruttiva dove introduce un nuovo concetto di 
virtù basato su due termini: amore e compassione, che emergono 
dal comportamento dell’uomo nuovo, colui che medita. Questa 
parte rimane a mio giudizio piuttosto debole, perché dopo aver 
negato ogni giudizio morale, e affermato di porsi al di là del 
bene e male, Osho reintroduce termini di natura etica, per indi- 
care l’azione che deriva dalla pratica di meditazione. Ma delle 
due l’una: o questa argomentazione ripropone ciò che voleva 
eliminare, il giudizio morale, o è volutamente rivoluzionaria: è 
virtuoso agire secondo natura, anche se ciò comporta un’azio- 
ne considerata dalla società come delitto. Non essendoci infatti 
responsabilità nei pensieri delittuosi, come si giudica un’azione 
delittuosa? Osho non offre risposte sull’interrogativo ma lascia 
intendere che una volta attuata la procedura di meditazione, 
ogni azione che ne segue sarà virtuosa per definizione anche per- 
ché l’uomo entra in uno stato di amore incondizionato, che si 


26Cfr. Ivi, p. 132. 


89 


definisce compassione, verso ogni altro essere. Questo richiama 
l’interpretazione “eretica”, circolare o ricorsiva dell’omnia mun- 
da mundis, per cui se l’intenzione è pura, ogni azione, anche 
malvagia, se vista dall'esterno della morale comune, sarà pura 
e chi la compie innocente. Immorale è invece il comportamento 
cosiddetto normale dell’uomo, che considera l’altro come stru- 
mento per i propri fini, velando questa considerazione con gli 
appellativi di bontà e amore, come accade nella maggior par- 
te delle relazioni affettive, animate solo da egoismo di parte. 
Nell’essere del buddha invece, che vince il desiderio, la mente e 
Pego, è presente solo compassione.?7 

Questo è dunque per Osho il ritratto del’homo novus, al 
quale dobbiamo aggiungere un ultimo aspetto, questa volta in 
contraddizione esplicita ed implicita con il pensiero di Heideg- 
ger. Esplicita in quanto Osho stesso afferma: «anziché insegnare 
agli studenti la filosofia di [...] Martin Heidegger [...] sarebbe 
molto meglio se si insegnasse loro il pensiero di Sri Aurobin- 
do».?8 Questo perché, così come Freud ha introdotto il concetto 
di inconscio, il famoso pensatore indiano ha indagato gli spazi 
al sopra della consapevolezza, con il concetto della mente del- 
la “superconsapevolezza”.?% Inoltre implicitamente, la visione 


27 «Affiora un’immensa compassione [...] passione vuol dire usare l’altro 
come uno strumento [...] e quello è il fondamento dell’immoralità», Osho, 
Ivi, p. 174. 


28Cfr. Ivi, p. 117. 

29Cfr. Ivi, p. 116. Non affronteremo qui il pensiero di Sri Aurobindo sul- 
la "supermente" e coscienza di verità, che per certi tratti presenta analogie 
con la riflessione di Osho e, in piccola parte, con la concezione della Lich- 
tung di Heidegger, ma rimandiamo il lettore a Sri Aurobindo, L’evoluzione 
dell’uomo, Ubaldini, Roma, 2013. 
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dell'homo novus di Osho prevede una sintesi degli aspetti spi- 
rituali con quelli scientifici di indagine della realtà: così come 
l’uomo occidentale è privo della profonda indagine spirituale in- 
diana e buddhista, l’uomo orientale, in particolare indiano, è 
privo della scientificità occidentale, che è causa principale del- 
la povertà economica di questo paese, che Osho per lo più di- 
sprezza. L’uomo nuovo dovrà essere così la sintesi di questi due 
aspetti, cui si aggiunge quella che egli definisce la parte estetica 
dell’uomo, legata al mondo dell’arte: 


L’occidente e l’oriente sono a loro modo unidimensio- 
nali, il primo ha scelto la scientificità, riducendo l’uomo 
ad animale e poi a macchina, e il secondo l’ha negata, 
negando anche la realtà oggettiva [...] Buddha e Lao Tzu 
sono unidimensionali, occidente è unidimensionale.* 


Osho propone una nuova via che è la sintesi di questi tre 
aspetti: «il vero uomo sarà simultaneamente tutte e tre le cose: 
sarà uno scienziato, un artista e un religioso. E definisco questo 
quarto uomo l’uomo spirituale».3! 

È in questa sintesi che oltrepassa ogni singolo aspetto, che 
risiede la differenza principale con Heidegger, in quanto Osho ac- 
cetta in toto la scientificità dell'Occidente, così come si è storica- 
mente determinata nel processo storico che dalla filosofia greca 
attraverso Cartesio e Kant ha portato alla tecnica moderna. 


Il mio sforzo è creare la quarta via: un uomo che 
riunisca in sé tutte e tre queste dimensioni della vita [...] 


30Cfr. Osho, op. cit., pp. 159; 194-6. 
31Cfr. Ivi, p. 160. 
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che abbia tanta mente logica, quanta ne occorre per esse- 
re scientifici, ma che abbia anche tanta poesia, quanta ne 
occorra per avere senso estetico, e che abbia anche tanta 


meditazione e presenza attenta [...] il quarto uomo è la 
speranza del mondo. La quarta via è la sola possibilità se 
si vuole che l’uomo sopravviva |...| adempiendo a tutte e 


tre queste dimensioni [scienza, religione, estetica, come 
mondo in cui la sfera soggettiva e oggettiva si incontra- 
no] diventerete esseri spirituali [...] diventerete il quarto 
uomo, l’uomo spirituale [...] senza scienza e tecnologia 
nessun paese potrà mai essere esteriormente bello, sano, 
ricco.?” 


A prescindere da questa differenza, imputabile a mio avviso 
ad una mancata analisi e ricezione da parte di Osho della genesi e 
delle conseguenze del pensiero scientifico occidentale, così come 
sviluppata da Heidegger, i due autori sono fondamentalmente 
concordi nel far sì che l’uomo non diventi esso stesso un automa, 
un meccanismo cioè in preda della tecnica o in preda della mente 
e del desiderio, ma sia un essere autentico e consapevole.53 

Infine entrambi gli autori, di fonte ai problemi fondamentali 
della filosofia: che cos’è l’uomo e che cos'è l'essere, sono concordi 
nel sondare preliminarmente la legittimità ed il senso di queste 
domande, nella loro adeguatezza o meno all’oggetto, talvolta 
sino all’estrema dissoluzione della domanda stessa, come accade 
nei koan zen. Per Osho in particolare, trovare una risposta agli 
interrogativi fondamentali della filosofia significa essere in uno 
stato in cui non ci siano più domande, uno stato di non mente 


32Cfr. Ivi, pp. 161; 186; 195. 
33Cfr. Ivi, p. 169. 
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e non pensiero. Ed è proprio in questo stato di non mente, di 
non domanda e non pensiero che l’uomo è ancora più dentro alla 
vita.34 

In conclusione possiamo affermare come entrambe le visioni 
di Osho e Heidegger pongano come necessaria la nascita di un 
uomo nuovo, che rispecchi quell’antica disponibilità all’ascolto 
dell’essere e del proprio se stesso autentico, in risposta all’inter- 
pretazione tecnico scientifica della realtà, così come si è struttu- 
rata nella tradizione filosofica occidentale. Questa risposta non 
è però una negazione della storicità del metodo scientifico, ma 
una sintesi di vedute e prospettive che tende a superare l’attua- 
le configurazione unidimensionale dell’umanità. Se in Heidegger 
prevale l’abbandono dell’uomo all’aperto della Contrada e alla 
sua presenza estatica nella Radura della Lichtung, in Osho la 
rinascita dell’uomo nuovo ha il suo centro nella meditazione, 
quale presenza dell’uomo all’interno di una vita priva di ego, 
pensiero e desiderio, nella quale si possa raggiungere quell’illu- 
minazione come nirvana che è un tutt'uno con il Tao, il Aóyos, 
Dio, Dharma e natura.’ In questo stato di non mente e non 
pensiero l’uomo è veramente libero e innocente. Ma per ottenere 
questo, bisogna morire al proprio ego e alla propria tradizione 
di pensiero e poi rinascere. Se l’uomo non rinasce in questo mo- 
do, l’umanità è condannata, perché ormai solo un Dio la può 
salvare. 


34Cfr. Ivi, pp. 130-31; 171; 241. 
35Cfr. Ivi, p. 177. 
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